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Raimon Panikkar es considerado un filósofo, un teólogo y un místico. 
Hombre multicultural, multireligioso, a medio camino entre diversas 
religiones y culturas. Pertenece tanto a la tradición occidental, en 
cuanto cristiana y secular, como a la oriental, en cuanto hindú y 
buddhista. El objetivo del trabajo de investigación es analizar cómo 
relaciona filosofía y espiritualidad en su pensamiento. En Panikkar la 
unión entre amor y conocimiento es lo que genera la verdadera 
filosofía como sabiduría. Lo que le conduce a un pensamiento en el 
que pretende relacionar y armonizar toda la realidad y lo aplica a las 
diversas ciencias, culturas y religiones. Acepta que se puede aprender 
de cualquier filosofía o cultura del mundo. La espiritualidad es una 
encarnación de una actitud religiosa particular y que es capaz de dar 
una visión más profunda y plena de la realidad. La espiritualidad no 
puede estar ceñida a ninguna cultura o religión, debe abarcar todos los 
caminos, sensibilidades y concepciones humanas de la vida. Panikkar 
es partidario de una espiritualidad integral y universal. Llega a este 
planteamiento después de haber experimentado la espiritualidad 
cristiana, la hindú y la buddhista. El elemento que utiliza el autor para 
poner en conexión filosofía y espiritualidad es la relacionalidad. Así 
toma del cristianismo, del hinduismo, del buddhismo, de la cultura y 
la filosofía occidental y oriental aquellos conceptos íntimamente 
conectados con la relacionalidad. Algunos confeccionados por él 
mismo. Como son: pratîyasamutpâda, pluralismo, interculturalidad, 
intuición cosmoteándrica, ontonomía, interdependencia, relatividad 
radical, trinidad radical y advaita. Todos ellos construyen, 
dimensionan y entrelazan el arquitrabe del pensamiento panikkariano 
sobre la realidad. En Panikkar una de las grandes crisis del 
pensamiento occidental es la disgregación del pensamiento y de la 
vida, él considera la necesidad de reintegrar a la unidad todos los 
fragmentos del saber esparcidos en todas las civilizaciones y culturas, 
es lo que él denomina Colligite Fragmenta, y cuyo fruto serán la 
“secularidad sagrada”, la “ecosofía” y la aparición de la mística y 
espiritualidad cosmoteándrica, que se encarnarán en la figura del 
monje, entendido como un arquetipo humano al que todos pueden 
acceder, el ideal del hombre místico, contemplativo y sabio. 
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RESUMO 
Raimon Panikkar é considerado un filósofo, un teólogo e un místico. 
Home multicultural, multirrelixioso, a medio camiño entre as 
diferentes relixións e culturas. Pertence á tradición occidental, como 
cristiá e laica, e á oriental, como hindú e budista. O obxectivo do 
traballo de investigación é analizar como relaciona a filosofía e a 
espiritualidade no seu pensamento. En Panikkar a unión entre amor e 
coñecemento é a que xera a verdadeira filosofía como sabedoría. O 
motivo que o leva a un pensamento no que pretende relacionar e 
harmonizar toda a realidade e aplicala a varias ciencias, culturas e 
relixións. Acepta que se pode aprender de calquera filosofía ou cultura 
do mundo. A espiritualidade é unha encarnación dunha actitude 
relixiosa particular que é capaz de dar unha visión máis profunda e 
completa da realidade. A espiritualidade non pode limitarse a unha 
cultura ou relixión, debe abarcar todos os camiños, sensibilidades e 
concepcións humanas da vida. Panikkar está a favor dunha 
espiritualidade integral e universal. Chega a este punto despois de 
experimentar a espiritualidade cristiá, hindú e budista. O elemento que 
usa o autor para conectar filosofía e espiritualidade é a 
relacionalidade. Así, toma do cristianismo, o hinduísmo, o budismo, a 
cultura e a filosofía occidentais e orientais aqueles conceptos 
intimamente relacionados coa relacionalidade. Algúns feitos por el 
mesmo. Como son: pratîyasamutpâda, pluralismo, interculturalidade, 
intuición cosmoteándrica, ontonomía, interdependencia, relatividade 
radical, trindade radical e advaita. Todos eles constrúen, dimensionan 
e entrelazan o arquitrabe de Panikkarian pensando na realidade. En 
Panikkar unha das grandes crises do pensamento occidental é a 
desintegración do pensamento e da vida. Considera a necesidade de 
reintegrar na unidade todos os fragmentos de coñecemento espallados 
en todas as civilizacións e culturas, isto é o que el chama Colligite 
Fragmenta, e cuxo froito será a “sacra secularidade”, a “ecosofía” e a 
aparición do misticismo e da espiritualidade cosmoteándrica, que se 
encarnará na figura do monxe, entendido como un arquetipo humano 






Raimon Panikkar is considered a philosopher, a theologian, and a 
mystic. Multicultural, multi-religious man, halfway between different 
religions and cultures. It belongs both to the Western tradition, as 
Christian and secular, and to the Eastern, as Hindu and Buddhist. The 
objective of the research work is to analyze how he relates philosophy 
and spirituality in his thinking. In Panikkar the union between love 
and knowledge is what generates true philosophy as wisdom. What 
leads him to a thought in which he intends to relate and harmonize all 
reality and applies it to the various sciences, cultures and religions. He 
accepts that you can learn from any philosophy or culture in the 
world. Spirituality is an embodiment of a particular religious attitude 
that is capable of giving a deeper and fuller vision of reality. 
Spirituality cannot be limited to any culture or religion, and it must 
encompass all paths, sensitivities and human conceptions of life. 
Panikkar is in favor of an integral and universal spirituality. He arrives 
at this approach after having experienced Christian, Hindu, and 
Buddhist spirituality. The element that the author uses to connect 
philosophy and spirituality is relationality. Thus it takes from 
Christianity, Hinduism, Buddhism, Western and Eastern culture and 
philosophy those concepts intimately connected with relationality. 
Some made by himself. Such as: pratîyasamutpâda, pluralism, 
interculturality, cosmotheandric intuition, ontonomy, interdependence, 
radical relativity, radical trinity and advaita. All of them build, 
dimension and intertwine the architrave of Panikkarian thought about 
reality. According to Panikkar one of the great crises of Western 
thought is the disintegration of thought and life, he considers the need 
to reintegrate into unity all the fragments of knowledge scattered in all 
civilizations and cultures, this is what he calls Colligite Fragmenta, 
and whose fruit will be “sacred secularity”, “ecosophy” and the birth 
of mysticism and cosmotheandric spirituality, which will be embodied 
in the figure of the monk, understood as a human archetype that 
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1. Planteamiento del problema y argumento del trabajo 
En el año 2015 durante una visita a una librería de Santiago de 
Compostela llegó a mis manos, por casualidad, una reciente biografía 
de Raimon Panikkar del profesor W. Bielawski
1
. Su adquisición y 
posterior lectura suscitó en mí un interés por el pensamiento filosófico 
y espiritual de Panikkar. Su estudio me abrió un campo novedoso de 
investigación a los estudios de su pensamiento y que podían servir de 
complemento a mis investigaciones anteriores. Lentamente se fue 
confeccionando en mi mente la posibilidad de realizar una 
investigación más exhaustiva de su pensamiento filosófico y 
espiritual. A lo que se añade mi pasión y amor por el pensamiento 
filosófico y teológico, y la búsqueda de caminos de relación entre 
filosofía, teología y espiritualidad. Lo que conlleva la necesidad de 
tender puentes de diálogo entre estas ciencias, que en otros tiempos 
habían desaparecido por diversas vicisitudes históricas e intelectuales.  
 Al mismo tiempo, el personaje que reflejaba la bibliografía 
mostraba un ímpetu humano, una búsqueda intelectual, un deseo 
profundo de una vida religiosa plena y la necesidad de relacionar 
todas las ciencias entre sí, Colligite Fragmenta
2
, nos dirá el mismo. Y 
no solo de las ciencias, sino de toda la realidad. Es buscar la 
interconexión de todo con todo, como destacan casi todas las 
místicas
3
. Panikkar es una personalidad desbordante que impactó 
                                                            
        1 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, Barcelona 2014, 365 págs (=M. 
BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía) 
        2 Cf. R. PANIKKAR, Colligite Fragmenta. Por una integración de la realidad, en Obras 
Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 
237-363. 
        3 Cf. R. PANIKKAR, ¿Mística comparada?, en La mística en el siglo XXI, Madrid 2002, 
228. 
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positivamente a muchas de las personas que lo conocieron, creando a 
su alrededor un grupo de seguidores que, ya sea por razones 
espirituales o intelectuales, lo tomaron como referente. Y junto a todo 
ello, su personalidad se enriqueció aún más debido a su participación 
en grandes acontecimientos de la Iglesia, el conocer a grandes figuras 
del pensamiento del siglo XX, el tratar de cerca a personalidades de 
referencia mundial, y sus múltiples viajes por el mundo. Todo ello 
hacen de Panikkar una de las personalidades más cultas y con un 
bagaje humano, espiritual e intelectual más rico de su tiempo. 
 En las primeras páginas de una de las obras de Raimon 
Panikkar titulada Invitación a la Sabiduría nuestro autor dice que 
“Escribir es, para mí, vida intelectual, y ésta es, a su vez, existencia 
espiritual”
4
. Con estas breves palabras Raimon Panikkar da razón y 
sentido a la esencia del trabajo que pretendemos abordar, y que 
posiblemente haría que sobrasen el resto de las páginas de esta 
investigación si lográsemos entenderlas en toda su plenitud. En estos 
pocos vocablos Panikkar explica su existencia, ya que la mayor parte 
de su vida la dedicó a componer su amplia obra intelectual. Él nos 
dice con claridad que escribir es para él vida intelectual y que su vida 
intelectual es su existencia espiritual, es decir, lo intelectual y lo 
espiritual son algo que van íntimamente unidos en su vida, son la 
esencia de su vida. Todo ello explica quién es Raimon Panikkar. Esta 
breve expresión justifica el porqué del trabajo que pretendemos 
abordar, relacionar su filosofía y su espiritualidad, relacionar su 
intelecto y su pensamiento con su espiritualidad, fruto y expresión de 
una única vida que fue la de Panikkar, uno solo ser, un solo pensar, un 
solo espíritu viviente. Nos dirá con claridad: 
“Escribo. No sobre mí mismo, sino que me escribo a mí 
mismo. Todo aquello que escribo es, al menos, una parte de mi 
yo. Todo lo que escribo es autobiográfico. Sólo pongo por 
escrito pensamientos que yo mismo he pensado como palabras. 
                                                            
        4 R. PANIKKAR, La filosofía como estilo de vida, en Invitación a la sabiduría, Madrid 








 Pero ¿hasta qué punto se relacionan la espiritualidad y la 
filosofía en un autor? Esta sería una de las grandes cuestiones que nos 
podemos hacer al abordar este trabajo de investigación. ¿Dónde 
comienza el filósofo? ¿Dónde empieza el místico, el hombre 
espiritual? ¿Cuáles son los límites de cada uno de ellos? ¿Era Panikkar 
más filósofo que espiritual o más espiritual que filósofo? Estas y otras 
múltiples preguntas nos podemos plantear. Lo cierto es que en 
Panikkar se dio una conjunción perfecta, locuaz, interesante entre su 
pensamiento y su experiencia espiritual. No muchas personas logran 
esta conjunción entre el intelecto y su mundo espiritual. Los hay que 
tienen un gran mundo místico y espiritual, un gran mundo interior, 
pero no son capaces de expresarlo. Otros, al contrario, fueron capaces 
de escribir y redarlas largas páginas de pensamiento pero que no 
lograron derramar en ellas la esencia de su interioridad. En Panikkar 
no fue así, su obra escrita es expresión de su vida interior, de su 
espiritualidad, de lo que anidaba en su corazón en los anhelos más 




 Pero también nos dirá que no quiere establecer una dicotomía 
entre lo interior y lo exterior, entre la acción y la contemplación
7
. Él es 
partidario de la unidad entre todas las dimensiones de la realidad. Por 
ello, nos dirá que escribir le permite profundizar en el misterio de la 
realidad, es un acto religioso, que requiere pensamiento, 
contemplación e, incluso, forjar los pensamientos necesarios para 
encarnar la palabra
8
. Todo lo cual nos conduce a diversas preguntas. 
¿Dónde comienza el teólogo y filósofo? ¿Qué es filosofía y teología? 
¿Panikkar fue más un filósofo de la religión o un teólogo? Todas estas 
preguntas ya se las realizaba el propio Panikkar en los años cuarenta 
del siglo XX, buscando, ya entonces, caminos de síntesis: “la Filosofía 
                                                            
        5 FEV, 101. 
        6 Cf. R. SMET, Raimundo Panikkar, un profeta para nuestro tiempo, “Anthropos” 53-54 
(1985) 73. 
        7 Cf. FEV, 107. 
        8 Cf. FEV, 104. 
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podrá hacer al hombre sabio, la Religión lo podrá hacer santo; falta 
verificar la unión, hacer la síntesis entre estos dos valores. El santo 
acaso haya realizado el Bien. El sabio quizá haya llegado a la Verdad; 
pero todavía puede haber divorcio entre el Bien y la Verdad”
9
. 
 Panikkar es consciente que una de las grandes tragedias de 
Occidente es la separación entre filosofía y espiritualidad, o como él 
mismo nos dirá, el divorcio entre conocimiento y amor, entre razón y 
fe, entre ciencia y religión, y entre filosofía y teología
10
. Para él la 
experiencia no tiene únicamente un elemento cognitivo, no es algo 
exclusivamente teórico
11
. Es algo mucho más profundo, es algo de 
dimensión mística, dimensión que la filosofía contemporánea ha 
perdido. Así, nos lo refiere Panikkar en su obra escrita:  
“La gran crisis de la Filosofía en el mundo contemporáneo se 
debe a la pérdida del sentido místico de la existencia, que la 
filosofía oficial no se ha interesado en cultivar. Una filosofía 
como simple opus rationis no guía ni ilumina al hombre en su 
quehacer cotidiano. Lo triste es que la filosofía oficial ya ha 
renunciado a ello, dejando un hueco por el que luego se cuelan 
fundamentalismos y sectas de toda clase”
12
.  
 Esta importancia del reencuentro entre filosofía y mística, y, 
por tanto, el volver a introducir la mística en el terreno de la reflexión 
filosófica ha sido defendido por múltiples pensadores en los últimos 
decenios, Panikkar cita a algunos: S Radhaskrishnan, S.N. Dasgupta, 
F. von Hügel, R. Otto, F. Heiler, M. Eliade, L. Lévy-Bruhl, M. 
Bloncel, H. Bergson, J Baruzi, H. Brémond, R. Guénon, W. James, A. 
Huxley, Ph. Sherrard, E. Underhill, R.C. Zaehner, y otros muchos
13
. 
Por tanto, hace falta una vida que sea auténtica para poder hacer y 
fundamentar una verdadera filosofía. La verdadera filosofía exige un 
                                                            
        9 Cf. R. PANIKKAR, Visión de síntesis del universo, en Humanismo y Cruz, Madrid 
1963, 22 (=HC1). 
        10 Cf. FEV, 116. 
        11 Cf. R. PANIKKAR, La experiencia de la Vida. La mística, en Obras Completas, I. 
Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 359 (=EVM). 
        12 Cf. EVM, 352. 
        13 Cf. R. PANIKKAR, Introducción, en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 1. 




corazón puro y un espíritu ascético
14
. De este modo, Raimon Panikkar 
es plenamente consciente de la relación profunda que hay entre 
filosofía y la espiritualidad. La reconciliación y reencuentro entre 
ambas dimensiones del hombre será la salvación de la filosofía y del 
propio hombre. Ya que el hombre es una unidad, y ello confiere 
unidad a la búsqueda de la verdad para avanzar en el camino de 




 Panikkar descubre que la separación entre filosofía y 
espiritualidad, filosofía y religión, filosofía y teología, no está presente 
en el pensamiento y la espiritualidad de la India. Tan solo con la 
llegada de los occidentales, que han traído importado el racionalismo 
filosófico y la dicotomía espiritual, ha empezado a calar en aquellas 
latitudes problemas de Occidente que no eran propios de la cultura 
india
16
. Por ello, la mayor lacra de la cultura contemporánea tanto en 
Occidente como en Oriente es el divorcio entre conocimiento y amor, 
y que ha causado una profunda herida en el corazón del hombre; 
corazón que, según las mayor parte de las tradiciones, es la sede tanto 
del intelecto como del sentimiento
17
. De este modo, Panikkar deja 
constatado en sus escritos su preocupación por la relación entre estas 
dos dimensiones del ser humano y que se expresan de diversos modos 
en la religión, en la cultura, en la espiritualidad, en la filosofía, en la 
vida, al fin y al cabo, de las diversas culturas y realidades humanas del 
hombre. Conocimiento y Amor, Inteligencia y Corazón, Filosofía y 
Espiritualidad. Por ello, se siente profundamente atraído y en 




 Cuando en el año 1989, y contando setenta años de edad, 
imparte las Gifford Lectures en la Universidad de Edimburgo
19
 dirá 
                                                            
        14 Cf. FEV, 116. 
        15 Cf. HC1, 26-27. 
        16 Cf. R. PANIKKAR, La India. Gente, cultura, creencias, Madrid 1960, 69-71. 
        17 Cf. R. PANIKKAR, Espiritualidad Hindú, sanâtana dharma, Barcelona 2005, 167-
168. 
        18 Cf. R. PANIKKAR, La armonía invisible: ¿Una teoría universal de la religión o una 
confianza cósmica en la realidad?, en Obras Completas, II. Religión y religiones, Barcelona 
2015, 281 
        19 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 357. 
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“que la preparación de estas conferencias ha sido una disciplina tanto 
espiritual como intelectual”
20
, constando en sus escritos y en su propia 
vida la relación entre espiritualidad y filosofía, entre pensamiento y 
corazón. Ambas, dimensiones esenciales del hombre. Panikkar va más 
allá y complementará lo dicho aplicándolo a su propia vida, la cual 
parece haber sido guiada por una pasión, por un conocimiento 
verdaderamente salvífico, o con otras palabras, comunión con lo real, 




 Todo lo anteriormente referido constata la importancia del 
tema en la vida y el pensamiento de Raimon Panikkar, y justifica que 
pueda ser objeto de una investigación dentro del marco de una Tesis 
Doctoral en el área de Filosofía, y con la metodología científica que le 
es propia a este género de estudios. 
2. Estado de la cuestión 
Raimon Panikkar es uno de los grandes pensadores españoles del siglo 
XX
22
. Aunque su marco vital no se redujo únicamente a España. 
Panikkar fue una persona educada y formado entre dos tradiciones 
espirituales, filosóficas y teológicas, de padre indio y de madre 
española, de quienes recibió una esmerada y cuidada educación. Su 
pensamiento traza un puente entre Oriente y Occidente, a lo que se 
añade su personalidad y a su intelecto. Toda esta riqueza personal le 
llevó a vivir en un terreno de frontera, dedicándose al estudio 
comparado de las religiones y al diálogo interreligioso
23
. A todo ello 
se une su basta formación intelectual: Doctor en Filosofía y Letras 
(1946), en Químicas (1958) y en Teología (1961)
24
. Todo ello lo 
conforman como un pensador dinámico y profundamente abierto a las 
                                                            
        20 R. PANIKKAR, Introducción, en Obras Completas, X. Filosofía y teología, 1. El 
ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 96 (=GL2). 
        21 Cf. GL2, 98-99. 
        22 Cf. X. PIKAZA IBARRONDO, RAIMON PANIKKAR (1918-2010) IN MEMORIAM, 
“Concilium” 338 (2010) 167. 
        23 Cf. J. BOSCH NAVARRO, PANIKKAR, Raimon, en Diccionario de Teólogos/as 
Contemporáneos, Burgos 2004, 731 (=J. BOSCH NAVARRO, PANIKKAR, Raimon). 
        24 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, Barcelona 




diferentes dimensiones de la realidad y, por tanto, del saber desde 
diferentes perspectivas
25
. Tuvo una vida dinámica e intensa que le 
llevó a viajar por todo el mundo y a impartir clases en diversas 
universidades, publicó en varios idiomas y en revistas y editoriales de 
múltiples países
26
. A lo que hemos de añadir más de sesenta libros 
publicados en distintos países, y alrededor de mil artículos de 
investigación en revistas nacionales e internacionales
27
. Todo ello nos 
da una imagen de la importancia intelectual del filósofo de Tavertet.  
 Este recorrido personal y su amplia producción científica son 
ampliamente reconocidos en los ambientes docentes e investigadores 
de las universidades del mundo. Lo que ha conducido a que múltiples 
investigadores estudien su pensamiento y se celebren diversos 
congresos monográficos para estudiar su obra intelectual. De entre los 
estudiosos que han analizado las claves de su pensamiento podemos 
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39
, A. 
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. A los 
que podríamos añadir otros muchos, pero estos, por si solos, muestran 
la importancia de Panikkar en el pensamiento intelectual y 
universitario del mundo. A lo ya dicho hemos de añadir las más de 
treinta tesis doctorales que se han realizado sobre su pensamiento en 
diversas universidades de todo el mundo en las últimas décadas. 
Recogemos el elenco realizado por V. Pérez Prieto
50
: A. Loss 
(1971)
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la obra de Raimon Panikkar, Jesús López Gay y Henri de Lubac, Universidad Pontificia de 
Comillas 2012. 
        83 Cf. J. SEPÚLVEDA PIZARRO, La relación del ser humano y la naturaleza: Una 
experiencia integral de vida. Aproximación desde el pensamiento cosmoteándrico de Raimon 
Panikkar, Universidad Complutense de Madrid 2015. 
        84 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía. La intuición de Raimon 




conceptos propios de su pensamiento como son pluralismo, realidad 
cosmoteándrica, interdependencia, filosofía imperativa. Y todas ellas 
desde las más diversas perspectivas filosóficas, teológicas y religiosas.  
 Pero dentro de este inmenso abanico de investigación en el 
pensamiento de Raimon Panikkar consideramos que había una laguna 
en el estudio de su obra, y es la relación existente entre su filosofía y 
su espiritualidad. Cierto es que en las diversas investigaciones 
realizadas sobre Panikkar se ha podido abordar este aspecto de modo 
colateral al estudiar otros elementos de su pensamiento. Lo que sí es 
claro, es que no hay ninguna tesis doctoral y con la metodología 
científica que le es propia a este formato de investigación, que aborde 
este tema, por ello, consideramos importante para la comunidad 
científica dedicarle el estudio de una Tesis Doctoral a la relación entre 
filosofía y espiritualidad. A todo ello se añade que tampoco ha habido 
un estudio que reconstruya la visión completa que Panikkar tenía de la 
espiritualidad, de las tres experiencias religiosas que estudió y 
practicó: cristianismo, hinduismo y buddhismo.  
 Tres serían los objetivos del trabajo de investigación. El 
primero expresar la visión filosófica de Raimon Panikkar y su relación 
con la religión y la espiritualidad, ya que la primera no puede ser 
entendida en Panikkar sin las otras dos. El segundo es reconstruir la 
espiritualidad de Raimon Panikkar, pero no solo como una realidad 
que estudió y expresó en sus escritos sino como algo vivo y 
experiencial. Y, por ello, relatamos cómo vivió las tres 
espiritualidades: cristiana, hindú y buddhista, y lo que significaron 
para él. Y el tercer objetivo es responder a la cuestión formulada en el 
título de la Tesis Doctoral, la relación entre filosofía y espiritualidad, 
y que es el centro de toda la investigación. 
3. Estructura y metodología de la Tesis 
La estructura interna del trabajo de investigación responde al 
planteamiento expresado en el mismo título de la Tesis Doctoral. 
Cuyo objetivo es responder a la cuestión planteada: La relación 
filosofía y espiritualidad en el pensamiento de Raimon Panikkar. Por 
tanto, la hemos dividido en tres grandes bloques. 
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 El primero de los bloques lo dedicamos a estudiar la filosofía 
de Raimon Panikkar. Consta de cinco capítulos. En el primero 
hacemos un recorrido por el itinerario personal del autor destacando 
los hitos más importantes de su trayectoria vital y divido en cuatro 
periodos. El primero sobre su primera etapa vital, periodo de 
formación y análisis. El segundo durante el que viaja a la India y se 
redescubre a sí mismo. Un tercer periodo de profesor por el mundo. Y 
un cuarto en la que se aposenta de nuevo en Cataluña y concluye su 
obra intelectual. El segundo capítulo de la Tesis lo dedicamos a 
exponer las claves filosóficas de Panikkar. Nos centramos en la 
tradición filosófica de la que es deudor, el amor, su intuición 
cosmoteándrica y su visión triádica de la realidad. El tercer capítulo 
analizamos la relación, que el autor establece, entre filosofía y 
teología, el reencuentro de ambas disciplinas y los elementos que, a su 
modo de ver, son necesarios para lograrlo. En el capítulo cuarto 
abordamos una de las cuestiones más importantes del pensamiento 
panikkariano, y es toda la filosofía de la interculturalidad. A este tema 
dedicó clases, conferencias y múltiples estudios lo que se reflejó en su 
obra escrita. Nosotros analizamos la relación entre filosofía y religión, 
las claves y los tipos de diálogo necesarios para una relación fructífera 
entre religiones y culturas. Asimismo investigaremos sus claves 
hermenéuticas y su concepto de pluralismo, uno de los elementos más 
interesantes de su pensamiento. Y en el capítulo quinto realizaremos 
un acercamiento a la filosofía de la ciencia. 
 El segundo bloque lo dedicaremos integro a estudiar la 
espiritualidad de Raimon Panikkar. Que abarcan del capítulo sexto al 
noveno. Así, en el sexto analizamos las claves de la espiritualidad 
panikkariana, estudiando, por un lado, los conceptos de espiritualidad, 
religión y sabiduría, tal y como los comprende el autor, y, por otro, 
exponemos las tres formas de la espiritualidad panikkariana: 
iconolatría, personalismo y advaita. En el capítulo séptimo hacemos 
todo un estudio de la espiritualidad cristiana y de los elementos más 
importantes para vivirla en Panikkar, como son: Trinidad, Cristo, la 
Virgen María, oración, penitencia, Eucaristía, fe, esperanza y caridad. 
Y, por último, expondremos la idea que Panikkar tiene de la Iglesia y 




el capítulo octavo abordaremos la espiritualidad hindú de Panikkar, 
exponiendo de modo detenido las tres vías tradicionales de la 
espiritualidad hindú: acción contemplación y devoción. A ello 
añadimos la cuaternidad perfecta de la espiritualidad hindú: castas, 
estados, valores y dimensiones de la realidad. Y en el capítulo noveno 
abordaremos la espiritualidad buddhista, tal y como la vivió y 
comprendió Panikkar, con aquellos elementos más sobresalientes del 
buddhismo. Cuatro nobles verdades, óctuplo camino, la compasión, el 
silencio, la paz y el nirvâna.  
 El tercer bloque lo consagramos a la síntesis y a la exposición 
de los conceptos que Raimon Panikkar utiliza para unir filosofía y 
espiritualidad. A esta cuestión le dedicamos los capítulos diez y el 
once. En el once, titulado Relatividad Radical, abordamos los grandes 
conceptos panikkarianos que hablan de la interconexión de toda la 
realidad, como son: ontonomía, relatividad radical, interdependencia, 
pratîyasamutpâda y advaita. Para a continuación relatar las 
implicaciones que tiene la relatividad radical que son: secularidad 
sagrada y ecosofía. Y, por último, analizaremos en el capítulo 
undécimo la mística cosmoteándrica que es la gran consecuencia de 
toda la visión filosófica y espiritual de Raimon Panikkar. 
Estudiaremos como se llega a ella a través de la nueva inocencia, el 
significado profundo de la experiencia mística y la claves de la 
espiritualidad cosmoteándrica. En todo ello, constataremos una unidad 
de los grandes elementos de la filosofía y de la espiritualidad 
panikkariana. Para, en último lugar, exponer el concepto de monje 
como modelo de espiritualidad cosmoteándrica y verdadero 
paradigma humano que expone un nuevo concepto de hombre. 
 Con respecto a la bibliografía que utilizamos para elaborar el 
trabajo considero importante realizar una reseña. El centro del trabajo 
es la obra escrita del autor. Como ya hemos relatado, a lo largo de 
setenta años son muchos los libros y artículos de investigación que 
publicó Raimon Panikkar, en diversos países y universidades. A ello 
se une que en las sucesivas reediciones que se hicieron de algunas de 
sus obras, muchas de las cuales él mismo corregía, añadió nuevos 
aspectos o reflexiones con las que completaba y modificaba el trabajo 
anteriormente realizado. Este método de trabajo intelectual le daba 
38 
una riqueza y una vida interior a las propias obras, las cuales iban 
creciendo y perfeccionándose con los años, al mismo tiempo, que el 
autor crecía en su pensamiento. Esta peculiaridad de Panikkar supone 
una problemática a la hora de escoger las ediciones de sus libros para 
poder realizar una investigación con rigor científico. A ello se añade 
que sus Obras Completas están siendo publicadas en varios idiomas y 
en distintos países, obras que el mismo prologó y ordenó ayudado por 
un grupo de colaboradores. 
 Son muchas las opciones que se pueden tomar a este respecto, 
por mi parte he adoptado una metodología que también arrojase luz a 
la hora de citar a pié de página y para futuras investigaciones. Por ello, 
he decidido en primer lugar utilizar las Obras Completas que están 
siendo publicadas por la Editorial Herder en la ciudad de Barcelona, 
hago uso de los volúmenes publicados hasta la fecha de elaboración 
de este trabajo de investigación. A su vez complemento estas Obras 
Completas con las que está publicando la Editorial Fragmenta de 
Barcelona en catalán, y con las de la Editorial Jaca Book de Milán en 
italiano. De otras muchas obras que aún no están publicadas en las 
Obras Completas hemos tomado las diversas ediciones de los libros y 
artículos de distintas revistas en las que publicó al autor. Con respecto 
a algunos libros citamos varias ediciones porque en ellas encontramos 
cambios que en muchos casos, como ya dijimos, afectan al contenido 
del libro y ofrecen un crecimiento en el pensamiento del autor. Y ello, 
también lo realizamos aunque el texto del libro esté publicado en la 
Obras Completas, ya que en algunos casos sucede lo ya referido, que 
el texto ahí incorporado varía con respecto al publicado con 
anterioridad. 
 Con respecto a la grafía de ciertos términos y vocablos 
utilizados en el trabajo hemos de decir que con las palabras Buda, 
buddhismo y budista, hemos preferido optar por la grafía usada por 
Panikkar a lo largo de sus obras. De este modo, nos acercamos en 
mejor sintonía al pensamiento del autor ya que las palabras, en el 
autor, tienen un valor muy especial a la hora de expresar el 
pensamiento. Por ello, siguiendo a Panikkar usaremos los vocablos 





En la ciencia filosófica formamos parte de un engranaje académico e 
intelectual que va mucho más allá de las investigaciones personales de 
los autores. Este trabajo de investigación y los años de dedicación al 
mismo no habrían sido posibles sin un cúmulo de personas e 
instituciones que a lo largo de mi itinerario académico, favorecieron 
de un modo u otro la posibilidad de la dedicación a la investigación 
 Por ello, quisiera expresar mi más profundo agradecimiento al 
director de la Tesis Doctoral el Dr. Marcelino Agís Villavede, Decano 
de la Facultad de Filosofía de la Universidad de Santiago de 
Compostela, que me acogió desde el principio con los brazos abiertos 
y que con sus consejos me supo introducir en los caminos del 
pensamiento filosófico. Sin su asesoramiento, consejo y dedicación 
hubiera sido imposible la culminación de este trabajo. También quiero 
expresar mi agradecimiento a toda la comunidad académica de la 
Facultad de Filosofía de la Universidad de Santiago de Compostela. A 
todos sus profesores que con sus clases, sus consejos e indicaciones 
me han abierto al vasto mundo de la investigación filosófica, algo de 
lo que nuca estaré suficientemente agradecido. A los diversos 
responsables de los distintos servicios de la Facultad: biblioteca, 
secretaría y personal de servicio, que con su labor hacen posible el 
trabajo docente e investigador en sus aulas. A los compañeros de 
doctorado con los que compartí inquietudes filosóficas en esta 
Facultad.  
 De un modo especial quiero expresar mi agradecimiento a los 
obispos Don Julián Barrio Barrio y Don Jesús Fernández González 
que han favorecido la posibilidad de mi dedicación al estudio y a la 
investigación, alentándome en todo momento. Al Seminario 
Diocesano de Astorga en el que me introduje en el estudio del 
pensamiento filosófico, a todos sus profesores y formadores. Al 
Instituto Teológico Compostelano, en el que realizo mi actividad 
docente, a los profesores de dicha institución, a la biblioteca y a las 
personas que hacen posible allí la labor investigadora. A la 
Universidade do Minho de la ciudad de Braga, al Plan Regional de 
Estudios Monásticos de la orcen Cisterciense en España. A mis 
compañeros del Arciprestazgo de Barcala, Manuel y Juan José, que 
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me alentaron en diversos momentos del trabajo. De un modo especial 
y sentido, el agradecimiento a mis padres, Juan Antonio y Aurora, que 
me dieron la vida y me alentaron en vida académica y pastoral, a mis 
hermanos y sobrinos, por sus cuidados y compañía.  
 Un profundo agradecimiento al Apóstol Santiago, protector de 
































CAPÍTULO 1:  
RAIMON PANIKKAR, UNA BIOGRAFÍA VIVA. 
1.1 Etapa de formación y análisis (1918-1953) 
No es fácil redactar la biografía de cualquier autor sobre el que se 
escribe
85
. Menos fácil es hacerlo cuando el autor del que se pretende 
hablar ha vivido una vida tan rica y dinámica como fue la de Raimon 
Panikkar. Y mucho menos lo es cuando el propio autor ha dejado 
escritos y reseñados en sus diarios y libros muchos de los datos con 
los que reconstruir su vida, ya que toda reconstrucción biográfica 
distorsiona, en cierto modo, la verdad profunda del personaje a 
estudiar o investigar. Pero a ello nos ayuda que, el mismo Panikkar, 
nos dejó por escrito que no le gustaba hablar de sí mismo o referenciar 
datos de sus experiencias personales, pero que cuando ha de 
mencionarlos, no recuerda ninguna experiencia traumática, positiva o 
negativa, de su vida o de su infancia. Tampoco cita una experiencia de 
conversión o vuelco existencial. Tan solo se limita a decir que cada 
acontecimiento de su vida, una vez asimilado, se ha convertido en 
parte integrante de su vida e inseparable del resto
86
. Es lo que 
podríamos decir una visión armónica de la propia vida o de la propia 
                                                            
        85 En este primer capítulo recogemos con algunas modicicaciones la primera parte del 
siguiente trabajo ya publicado: J.A. TESTÓN TURIEL, El itinerario intelectual de Raimon 
Panikkar (1919-2010): teología, filosofía y espiritualidad, “Compotellanum” 65 (2020) 349-
398 (=J.A. TESTÓN TURIEL, El itinerario intelectual de Raimon Panikkar). 
        86 Cf. R. PANIKKAR, La filosofía como estilo de vida, en Invitación a la sabiduría, 




. Con este preámbulo podemos preceder a explicitar su 
itinerario biográfico. 
 Raimundo Santiago Carlos Paniker Alemany nace el 3 de 
noviembre de 1918 en Barcelona, en una familia de la burguesía 
catalana
88
. Su padre, Menakath Allampadath Ramuni Paniker, era de 
origen indio
89
, de profunda formación y espiritualidad, con pasaporte 
británico se instaló en Cataluña, después de culminar sus estudios en 
Ingeniería Química y haber trabajado en diversos lugares
90
. Raimon 
Panikkar define a su padre como alguien distinto a las personas de 
España, y dirá que se diferencia bien un oriental de un occidental, y 
que había tenido numerosos contactos en Europa y Asía, incluso en 
Rusia
91
. Ya en España contrae matrimonio con la que sería su esposa, 
Carme Magdalena Alemany, perteneciente a la alta burguesía catalana 
y de una vasta cultura, amante de las artes y profundamente católica
92
.  
 Sus dos progenitores eran de una profusa y rica formación 
intelectual que supieron transmitir a sus cuatro hijos. Esta vasta 
preparación permitió que los hijos tuvieran acceso a varios idiomas y 
a una esmerada educación. Un padre introducido en el mundo de las 
ciencias a través de una empresa dedicada a productos químicos y una 
madre con una rica formación filosófica. Su padre, a pesar de haberse 
bautizado en la fe católica para casarse con su esposa, siempre 
mantuvo su fe hindú
93
. Al mismo tiempo, una madre que dio una 
intensa formación religiosa en la fe católica a sus hijos. De este modo, 
Raimon Panikkar recibió de su familia dos tradiciones espirituales, 
                                                            
        87 Cf. R. PANIKKAR, Colligite Fragmenta. Por una integración de la realidad, en 
Obras Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 
2016, 241-242. 
        88 Cf. C. CALZA, La Contemplazione. Via privilegiata al dialogo cristiano-induista. 
Sulle orme di J. Monchanin, H. Le Saux, R. Panikkar e B. Griffiths, Milán 2001, 163 (=C. 
CALZA, La Contemplazione). 
        89 Cf. J.J. TAMAYO, Cincuenta intelectuales para una conciencia crítica, Barcelona 
2013, 528 págs (=J.J. TAMAYO, Cincuenta intelectuales para una conciencia crítica). 
        90 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, Barcelona 2014, 31-37 (=M. 
BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía). 
        91 Cf. R. PANIKKAR, El agua de la gota. Fragmentos de los diarios, Barcelona 2019, 
22-23 (=DIA). 
        92 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación de la teología, el saber y la 
vida: Raimon Panikkar, Valencia 2008, 39 (=V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la 
fragmentación). 




cristianismo e hinduismo, y aunque bautizado en la confesión católica, 
lo cierto es que se acercó de una forma profunda a la espiritualidad 
hindú y buddhista. Raimon Panikkar, ya desde su mismo origen 
familiar, se convierte en un puente entre Oriente y Occidente, entre el 
mundo de las ciencias y el de las letras
94
. Su fe cristiana le conduce a 
una fuerte vinculación en diversos ambientes eclesiales, de este modo 
pertenecerá a la federación de Jóvenes Cristianos de Cataluña y a la 
junta de la Juventud de la Acción Católica de Barcelona
95
. 
 Comienza su formación académica en la ciudad de Barcelona 
en el colegio de los Jesuitas de Sarriá (1928-1935). Prosigue sus 
estudios de Ciencias y Letras en la Universidad de Barcelona (1935-
1936)
96
. Con el estallido de la Guerra Civil Española en 1936, toda la 
familia abandona España pasando por Marsella, Lyon, París, Colonia, 
hasta recalar en la ciudad de Bonn en Alemania
97
. Allí continúa los 
estudios iniciados en España durante tres años. En el año 1939 vuelve 
a la Península Ibérica para unas vacaciones, pero se queda de forma 
definitiva con su familia en tierras catalanas. En este primer año de 
estancia en España conoce a san Josemaría Escrivá de Balaguer y 
entra a formar parte del Opus Dei al año siguiente, 1940
98
, 
convirtiéndose en el primer miembro numerario de Barcelona, 
circunstancia que marca su vida en las siguientes décadas
99
.  
 Los estudios en Química los inicia, según el mismo relata, por 
iniciativa de su familia
100
, pero lo cierto es que se licencia en Ciencias 
por la Universidad de Barcelona en 1940 y en Filosofía y Letras en 
Madrid en 1942. Trabaja en la empresa familiar y lo hace compatible 
con otros estudios filosóficos y teológicos. Su adhesión al Opus Dei se 
hace más intensa en el año 1946 al ordenarse sacerdote al servicio de 
                                                            
        94 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 37-45. 
        95 Cf. O. DÍAZ HERNÁNDEZ, Posguerra. La primera expansión del Opus Dei durante 
los años 1939 y 1940, Madrid 2018, 208 (=O. DÍAZ HERNÁNDEZ, Posguerra. La primera 
expansión del Opus Dei durante los años 1939 y 1940). 
        96 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, Barcelona 
2016, 15 (=V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano). 
        97 Cf. DIA, 26-28. 
        98 Cf. O. DÍAZ HERNÁNDEZ, Posguerra. La primera expansión del Opus Dei durante 
los años 1939 y 1940, 208. 
        99 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 46. 
        100 Cf. DIA, 29. 
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la incipiente institución fundada por Escrivá de Balaguer
101
, aunque 
según su diario íntimo ya venía meditando en su interior la posibilidad 
de ser sacerdote con anterioridad a conocer el Opus Dei, así lo refiere 
en su diario en el año 1938: “Debo hablar con franqueza con mi padre 
y decirle que creo que mi camino es el sacerdocio”
102
. Ya en la ciudad 
de Madrid es destinado a la capellanía del Colegio Mayor Moncloa, 
allí desarrolla una intensa actividad entre sacerdotes y laicos, en la 
dirección espiritual y en la predicación
103
. Continúa su itinerario 
académico doctorándose en Filosofía y Letras en Madrid en 1946
104
. 
 Todo lo referido denota que Raimon Panikkar ha recibido una 
profunda formación cristiana y una intensa vida espiritual desde su 
infancia. Su entrada en el Opus Dei indica un deseo de entrega a Dios 
que podríamos enmarcar dentro de la vivencia de un catolicismo 
tradicional
105
. En Madrid trató a muchos jóvenes universitarios y 
sacerdotes
106
. A ello contribuye su prolija formación y su capacidad 
comunicadora. Conoce y trata de cerca a personalidades filosóficas de 
la talla de Xavier Zubiri y Manuel García Morente
107
. Durante su 
dedicación a la actividad pastoral en la ciudad madrileña se le ofrece 
la cátedra de filosofía que había dejado vacante Manuel García 
Morente, pero rehúsa a la misma en favor de su actividad 
sacerdotal
108
. Aun así, participa en diversas actividades académicas de 
orden filosófico y en la labor intelectual del CSIC
109
. En 1951 es 
destinado por sus superiores como capellán a la ciudad de 
                                                            
        101 Cf. R. LUISE, Raimon Panikkar. Profeta del dopodomani, Milán 2011, 26 (=R. 
LUISE, Raimon Panikkar. Profeta del dopodomani). 
        102 Cf. DIA, 28. 
        103 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 73. 
        104 Cf. L. VILLANOVA, Raimon Panikkar: Dal divino al sacro. Passi di un percorso 
posible, Milán 2015, 21 (=L. VILLANOVA, Raimon Panikkar: Dal divino al sacro. Passi di 
un percorso posible). 
        105 Cf. J.A. TESTÓN TURIEL, El itinerario intelectual de Raimon Panikkar, 358. 
        106 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar y su contribución a la 
antropología teológica cristiana, Bogotá 2009, 77 (=J.L. MEZA RUEDA, La Antropología 
de Raimon Panikkar). 
        107 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 60-61. 
        108 Cf. Ibídem, 73. 







. Allí conoce a Santiago Ramírez, dominico y filósofo 
escolástico, lo que le proporciona una oportunidad para profundizar en 
la filosofía escolástica latina. Para entonces ya ha iniciado su vasta 
producción científica en diversas revistas y han visto la luz sus 
primeros libros: F.H. Jacobi y la filosofía del sentimiento (1948)
111
 y 




 Reconstruir el proceso espiritual de Raimon Panikkar en estos 
años no es fácil, así cooorborado por los datos aportados por sus 
escritos y sus biógrafos, ya que se encuentra envuelto en una fuerte 
disyuntiva entre la vivencia espiritual, las directrices recibidas de sus 
superiores y el proceso de su pensamiento
113
. Mucho de ello quedó 
reflejado en una obra posterior titulada: Cometas. Fragmentos de un 
diario espiritual de la postguerra (1972)
114
. En esta obra expresa gran 
parte del pensamiento y de las vivencias interiores del autor durante 
los años pasados en Madrid. Se constata cierto resentimiento, pero al 
mismo tiempo una gran esperanza y trascendencia espiritual
115
, en el 
libro se prefigura la personalidad y el pensamiento que encontramos 
en las décadas posteriores
116
. La composición del libro muestra su 




 El primer periodo de su vida estuvo marcado por un proceso de 
formación cristiana en el catolicismo tradicional. Perteneció a las 
primeras generaciones de miembros del Opus Dei y se ordena 
                                                            
        110 Cf. J.I. SARANYANA, Raimon Panikkar: a propósito de una biografía, “Studia et 
Documenta” 2 (2017) 329 (=J.I. SARANYANA, Raimon Panikkar: a propósito de una 
biografía). 
        111 Cf. R. PANIKKAR, F.H. Jacobi y la filosofía del sentimiento, La Plata (Buenos 
Aires) 1948, 61 págs. 
        112 Citamos su segunda edición: R. PANIKKAR, El concepto de Naturaleza. Análisis 
histórico y metafísico de un concepto, Madrid 1972², 361 págs. 
        113 Cf. J.I. SARANYANA, Raimon Panikkar: a propósito de una biografía, 328-335. 
        114 Cf. R. PANIKKAR, Cometas. Fragmentos de un diario espiritual de la postguerra, 
Madrid 1972, 318 págs (=COM) 
        115 Cf. COM, 261-265 y 266-268. 
        116 Cf. COM, 283-315. 
        117 Cf. COM, 245-246. 
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sacerdote al servicio del mismo
118
. Todo ello le marca profundamente 
y determina su proceso espiritual y filosófico, que no guarda 
únicamente para sí mismo sino que le lleva a transmitirlo a los demás, 
trabajando desde el punto de vista pastoral en la predicación de 
ejercicios espirituales y la dirección espiritual
119
. Logra una síntesis 
entre la dimensión académica y la espiritual, y por ello su fama se 
extiende rápidamente. Raimon Panikkar experimenta todo un proceso 
espiritual, un itinerario interior y exterior, que le conduce por toda una 
experiencia espiritual marcada por el pensamiento filosófico
120
. Ya en 
su diario íntimo recoge cómo debemos de desprendernos de los 
símbolos más queridos de la infancia e incluso de las convicciones 
más veneradas, en su caso habla de lo hindú y de lo cristiano, sería 
como un salto al vacío
121
. Panikkar está comenzando a desarrollar los 
principios de su diálogo interreligioso que tan importante será en sus 
futuros escritos 
 Después de estudiar las aventuras del espíritu humano a través 
de sus historias –está tentado a buscar toda realidad trascendiéndola– 
se encuentra en la diatriba de ser un intelectual unilateral o un monje 
acósmico
122
. Entre la abstracción intelectual y el ascetismo sin 
compromisos, elige el camino del mundo académico y religioso 
porque para él un profesor no es un mercenario sino uno que profesa 
con toda su vida, como un monje que busca la unificación interior. De 
este modo, siente la llamada a la síntesis, una actitud total que lo 
abrazase todo
123
. Así es como se va decantando hacia el mundo 
académico desde los primeros años de su vida en Madrid. Por ello 
estudia primero ciencias y lo hace al mismo tiempo que estudia 
filosofía, y todo lo complementará con la ciencia teológica. Las tres 
ciencias que abordó en su pensamiento completarán un proceso 
                                                            
        118 Cf. O. DÍAZ HERNÁNDEZ, Posguerra. La primera expansión del Opus Dei durante 
los años 1939 y 1940, 334. 
        119 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 47. 
        120 Cf. J.A. TESTÓN TURIEL, El itinerario intelectual de Raimon Panikkar, 360. 
        121 Cf. DIA, 32. 
        122 Cf. R. PANIKKAR, La Trinidad. Una experiencia humana primordial, en Obras 
Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 
159. 




intelectual y espiritual. Este es el Raimon Panikkar que nos 
encontraremos en Salamanca en el año 1953
124
. 
1.2 Descubrimiento de su realidad índica (1953-1967) 
El segundo periodo de su vida esta marcado por su salida de España y 
su estancia en Italia y en la India. Su llegada a Roma en el año 1953 
supone, en primer lugar, una ruptura con todo el proceso anterior y el 
inicio de un camino nuevo. Y en segundo lugar, en Roma conoce a 
personas que marcan su vida de forma definitiva, una de ellas es 
Enrico Castelli Gattinara
125
 con quien compartió intereses filosóficos 
y eclesiales en diversos periodos de sus vidas. En la Ciudad Eterna 
continúa sus estudios teológicos y obtiene la Licenciatura en Teología 
por la Universidad Pontificia Lateranense (1953-1954)
126
. Ese mismo 
año fallece su padre en Barcelona lo que supuso un primer desgarrón 
humano que afectó a su proceso personal y espiritual
127
. La muerte de 
su progenitor puede ser uno de los desencadenantes que provocan su 
traslado a la India
128
. Lugar que desea conocer desde hace tiempo, 
especialmente en la búsqueda de sus raíces familiares y espirituales. 
 Su visita a la India fue una forma de reconciliarse con su 
padre, con quien la relación no había sido nada fácil en los últimos 
años. Conoce los lugares que habían visto nacer a su padre y de este 
modo intenta restañar las heridas personales que había supuesto los 
últimos años de trato con su progenitor
129
. Lo cierto es que su deseo 
de conocer la India forma parte de su proceso personal y espiritual, es 
la necesidad personal de reencontrarse con sus raíces. De este modo, 
en 1954
130
, parte para la India y en su primera estancia permanecerá 
en el país tres años y medio
131
. Allí aprende el sánscrito, y asiste a 
diversos cursos universitarios de cultura y filosofía hindú. Todo ello le 
                                                            
        124 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 79-86. 
        125 Cf. L. VILLANOVA, Raimon Panikkar: Dal divino al sacro. Passi di un percorso 
posible, 22. 
        126 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 16. 
        127 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 39. 
        128 Cf. J. BOSCH NAVARRO, PANIKKAR, Raimon, 731. 
        129 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 101-109. 
        130 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 16. 
        131 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar, 78-79. 
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asoma al vasto y complejo mundo de la cultura y espiritualidad de la 
joven república asiática, al mismo tiempo que le acerca a ámbitos 
universitarios y cristianos que buscaban por diversos medios un 
diálogo entre el cristianismo y el hinduismo
132
.  
 Una de las grandes sorpresas que la India tenía reservada para 
Panikkar es conocer a tres personas que marcarán, tanto intelectual 
como espiritual, y de forma definitiva su persona y su vida. Allí en sus 
diversos avatares se encuentra con Jules Monchanin, Henri Le Saux y 
Bede Griffiths
133
, buscadores de la espiritualidad índica que vinieron 
desde Europa por motivos más o menos parecidos a los del propio 
Panikkar
134
. Con ellos mantuvo una profunda relación intelectual y 
espiritual, y pudo compartir e intercambiar ideas y vivencias, ideas 
como el advaita, el Christus totus, la patriarcalidad del cristianismo, la 
impenetrabilidad de Dios y otros muchos son aspectos sobre los que 
mantiene diálogos con ellos
135
. Algunos de los citados decidieron 
abrazar el estilo de vida de la India, y fundaron el asram de 
Shantivanam, de manera que adoptaron el ritmo de vida, vestido y 
comida de la India. Sería el modo de mostrar a los hindúes el rostro 
contemplativo del cristianismo
136
. Su madre, Carme Alemany, le 
visita en la India y pueden conocer los lugares en los que vivió su 
padre, incluso dice que su propia madre está descubriendo el 
cristianismo oculto en el hinduismo
137
. 
 Como consecuencia de su primera estancia en la India, 
Panikkar publica diversos artículos de revista que versan sobre 
aspectos de la cultura y religión indicas. Y partiendo de los mismos 
aparecerá uno de sus primeros éxitos literarios, el libro La India. 
Gente, cultura y creencias (1960)
138
. Al año siguiente, por esta 
publicación, recibió en España el premio Nacional de Literatura
139
. En 
este texto comienza a traslucirse el Panikkar del futuro, aunque aún 
está imbuido en las estructuras del pensamiento tomista. Analiza la 
                                                            
        132 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 104-118. 
        133 Cf. DIA, 33. 
        134 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 56-57. 
        135 Cf. DIA, 33-34. 
        136 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 115. 
        137 Cf. DIA, 38. 
        138 Cf. R. PANIKKAR, La India. Gente, cultura, creencias, Madrid 1960, 138 págs. 




situación de la India y el proceso histórico que la ha conducido al 
momento actual, así como la relación con Occidente. Aún Panikkar 
trasluce su idealización del Medioevo pero comienza a establecer las 







 y otros múltiples aspectos del 
mismo. También denuncia la situación occidental y el proceso de 
desacralización de Occidente. Su estancia en la India ha cambiado y 
trasformado profundamente su pensamiento y espiritualidad. Uno de 
los gestos que indican este cambio es que en el futuro dejará de usar 




 Durante el año 1958 se reincorpora nuevamente a su actividad 
en Roma
144
, pero ya no es el mismo Raimon Panikkar que se marchara 
cinco años atrás. Su estancia en la India ha cambiado y trasformado 
profundamente su visión de la realidad. Ha comenzado a practicar 
Yoga y tiene una visión filosófica nueva que desea comunicar, retoma 
su relación con su amigo Enrico Castelli y los coloquios sobre 
distintos aspectos del pensamiento
145
. Gracias a estas reuniones pudo 
conocer a lo más granado del pensamiento secular y eclesial de aquel 
momento, así trató y conoció a Luigi Pereyson, Augusto Del Noce, 
Felice Balbo, Ugo Spirito, Carlo Bianco, Pietro Prini, Marco Olivetti, 
Giuseppe Dosseti, Carlo Colombo, Johannes Baptist Lotz, Jean 
Daniélou, Henri de Lubac, Karl Rahner, Hans Urs von Balthasar, 
Andrés Scrima, Mircea Eliade, Oscar Cullmann, Károly Kerényi, 
Gershom Scholem, Paul Ricoeur y Georges Dumézil
146
. Este vasto 
mundo de personalidades le permitió cotejar su propio pensamiento 
con  otros múltiples pensadores y darse a conocer en otros ambientes 
                                                            
        140 Cf. R. PANIKKAR, El mundanal silencio, Barcelona 2000, 23-101. 
        141 Cf. R. PANIKKAR, La intuición cosmoteándrica. Las tres dimensiones de la 
realidad, Trotta, Madrid 1999, 188 págs (=IC). 
        142 Cf. R. PANIKKAR, Ecosofía. Para una espiritualidad de la tierra, Madrid 1994, 
157. EVM, 359. 
        143 Cf. J. PIGEM, El pensament de Raimon Panikkar. Interdependència, pluralisme, 
interculturalitat, Barceona, 2007, 18 (=J. PIGEM, El pensament de Raimon Panikkar. 
Interdependència, pluralisme, interculturalitat). 
        144 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 16. 
        145 Cf. J.A. TESTÓN TURIEL, El itinerario intelectual de Raimon Panikkar, 363. 
        146 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 147. 
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intelectuales. Por otra parte, continúa su formación académica tanto en 
Roma como en España
147
. En el año 1960 comienza un nuevo periodo 
de su vida, ya que la experiencia de la India ha influido de forma 
decisiva, además va concluyendo su proceso formativo e intuye que es 
el momento de ir publicando todo el material que ha recogido hasta el 
momento
148
. De este modo, en 1958 defiende su doctorado en 
Ciencias y fruto del mismo verá la luz el libro Ontonomía de la 
ciencia. Sobre el sentido de la ciencia y sus relaciones con la filosofía 
(1961)
149
. Su proceso de formación teológica concluye con la defensa 
de su Tesis Doctoral en Teología por la Pontificia Universidad 
Lateranense (1961) cuyo título será El Cristo desconocido del 
Hinduismo
150
. Su primera edición será en inglés en el año 1964 y en 
español en 1970
151
. Como docente en este periodo imparte clases en 
Roma y en Salzburgo. 
 El pensamiento y la experiencia vital de Raimon Panikkar se 
continúa acrecentando, no solamente por medio de sus publicaciones e 
investigaciones, sino por el momento apasionante que está viviendo la 
Iglesia en aquellos años romanos. Muerto Pio XII (1958) es 
designado, para sentarse en la sede de Pedro, Juan XXIII que inicia el 
Concilio Vaticano II (1962) con el objetivo de poner al día a la Iglesia 
y de prepararla para la evangelización del mundo moderno lo que se 
denominaría aggiornamento
152
. En este ambiente Raimon Panikkar, 
como sacerdote que era y miembro del Opus Dei, se vio inmerso en 
todo este proceso que vive la Iglesia. Aunque su forma peculiar de 
vivir la espiritualidad le comienza a dar problemas en el ambiente del 
Opus Dei. El mismo Panikkar nos referirá en su diario que en el centro 
en el que vive se le exige, por el orden interno de la casa, que la misa 
                                                            
        147 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar, 81-82. 
        148 Cf. DIA, 41. 
        149 Cf. R. PANIKKAR, Ontonomía de la Ciencia, Madrid 1961, 371 págs. 
        150 Para nuestro estudio seguiremos de cerca las dos ediciones españolas, tanto la del año 
1970: R. PANIKKAR, El Cristo desconocido del hinduismo, Madrid 1970, 206 págs, como la 
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        151 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 312. 
        152 Cf. J.A. LABOA, Historia de la Iglesia Católica, V, Edad Contemporánea, Madrid 




no puede durar más de treinta minutos lo que supone una verdadera 
contradicción interior
153
, a ello se une las incomprensiones y 




 Pero su fama entre los estudiantes italianos comienza a ser la 
misma que entre los estudiantes de Madrid, en retiros, conferencias y 
debates iba explicitando su visión espiritual y filosófica. Pero todo 
este proceso se ve alterado en el año 1963 al ser destinado, por el 
Opus Dei, a la ciudad de Milán
155
. Allí se siente confinado y alejado 
de toda su actividad anterior, pero él aprovecha este periodo para 
profundizar y avanzar en su pensamiento
156
, al mismo tiempo que 
realiza diversas publicaciones. De este momento son Humanismo y 
Cruz (1963)
157
 y Los dioses y el Señor (1967)
158
. Lo cierto es que esta 
situación comienza a poner al descubierto la tensión que está viviendo 
en su relación con el Opus Dei e incluso llega a afirmar: “No me había 
dado cuenta de lo problemático o incomprendido, o incluso mal 
interpretado, que soy en el Opus Dei”
159
, a lo que se une un proceso de 
turbación espiritual
160
, en el año 1971 dirá que “en enero de 1964 me 
liberé del Opus Dei”
161
. Lo cierto es que Raimon Panikkar ha sufrido 
un proceso de cambio intelectual y espiritual que ha afectado a toda su 
vida. Su experiencia en la India le ha marcado profundamente, así lo 
pueden constatar las personas que le han tratado en aquellos años. Su 
amor y atracción hacia la India es cada vez más fuerte lo que motivará 
un nuevo viaje a dichas tierras
162
. 
 Parte nuevamente hacia la India en el año 1964 con el 
consentimiento y libertad por parte de sus superiores
163
 para que se 
dedicara al estudio y creciera su comprensión del hinduismo y otras 
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        154 Cf. DIA, 45-46. 
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        156 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 165-167. 
        157 Cf. R. PANIKKAR, Humanismo y Cruz, Madrid 1963, 378 págs. 
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        160 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 155. 
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. Se instaló en Varânasi la también denominada 
Benarés, una de las ciudades santas de la India. Allí se siente 
profundamente desamparado, desnudo, pobre, y se dedica a la oración 
y a la reflexión
165
. Una vez asentado, se presenta al concurso de una 
Cátedra de Religiones Comparadas en la Banaras Hindu University, 
pero no la consigue
166
. En este contexto vuelve al trato con los amigos 
que había conocido en su anterior viaje a la India. Se reencuentra con 
Henri Le Saux y conviven en la comunidad de Shantivanam. 
Mantienen una intensa relación personal y espiritual y peregrinan 
juntos a las fuentes del Ganges y al Arunâcala
167
. Este peregrinaje es 
un verdadero camino espiritual que tuvo una dimensión iniciática y de 
carácter simbólico
168
. En 1966 vuelve a Roma y tras un proceso 
personal y espiritual que se venía gestando desde tiempo atrás, cesa su 
pertenencia al Opus Dei y se incardina en la diócesis de Varânasi
169
, 




 Durante la celebración del Concilio muere Juan XXIII y le 
sucede el cardenal Giovanni Montini que adopta el nombre de Pablo 
VI, hombre profundamente culto y de una mentalidad moderna, que 
decide continuar el Concilio Vaticano II iniciado por su predecesor
171
. 
Raimon Panikkar frecuentó a muchos de los teólogos y pensadores, 
así como a padres conciliares que participaron en este evento eclesial. 
Una de sus grandes preocupaciones era el diálogo interreligioso. Pablo 
VI trató a Raimon Panikkar y pensó en nombrarlo miembro del 
Secretariado para las religiones no cristianas. Asimismo, nuestro autor 
tomó parte en la comisión preparatoria para lograr erigir en Jerusalén 
una Universidad Ecuménica que tiene proyectada el mismo pontífice. 
También asistió a una reunión del Consejo Ecuménico de Jerusalén en 
el año 1966
172
. Con estos datos y las publicaciones realizadas 
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podemos afirmar que Panikkar es uno de los grandes conocedores de 
la experiencia religiosa y gran alentador del diálogo interreligioso. Ese 
mismo año publica otra de sus grandes obras Maya e Apocalisee 
(1966)
173
. Pero todos estos proyectos se ven truncados con su 
abandono del Opus Dei, la consiguiente salida de Roma y su 
establecimiento en la India, en donde comienza una nueva etapa de su 




 Todos estos años son el periodo del gran cambio en la vida de 
Raimon Panikkar. Concluye su proceso de formación intelectual con 
la defensa de sus doctorados, así como con la publicación varias de 
sus obras más famosas. Ha conocido a pensadores que han marcado su 
itinerario intelectual así como a grandes hombres de Iglesia. Pero, sin 
duda, su vida queda transformada por sus visitas a la India que 
cambian su concepción tradicional del cristianismo y le asoman a un 
panorama nuevo de espiritualidad interreligiosa. En el futuro hablará 
de sí mismo como un filósofo, un teólogo que ha evolucionado en su 
pensamiento y un sacerdote que ha conocido diversas culturas y 
personas: 
“¡Demasiadas cosas, demasiados mundos, culturas, 
ambientes, idiomas, religiones, Personas! 
¿Debería contenerme, limitarme? ¿Tengo, quizá, demasiados 
yoes? ¿Puedo gestionarlos todos? 
Soy filósofo, y aunque pueda serlo de diversas tipologías, 
cada vez me inclino más hacia cierta filosofía buddhista. 
Soy teólogo, y aunque partí de una filosofía estrictamente 
tomista, cada vez me inclino más hacia cierta forma de buddhismo 
historiado. 
Soy sacerdote, y aquí mis campos de actividad son 
prácticamente opuestos: Vaticano, Varânasî, Roma, Cambridge, 
España, etc…”175 
                                                            
        173 Citamos la edición española del tratado: R. PANIKKAR, Misterio y Revelación. 
Hinduismo y Cristianismo: Encuentro de dos culturas, Madrid 1971, 286 págs. 
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        175 Cf. DIA, 64. 
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 Al mismo tiempo constatamos un proceso de sufrimiento 
personal y espiritual, cuyo epílogo definitivo fue el abandono del 
Opus Dei
176
. Nos encontramos con un Raimon Panikkar de mediana 
edad, con 48 años y una inmensa formación intelectual y espiritual. 
De este modo se prepara el tercer periodo de su vida. 
1.3 Profesor universal y filósofo de la religión (1967-1987) 
Como ya hemos apuntado, el año 1966 marca un punto de inflexión en 
la vida de Raimon Panikkar. Ese año abandona el Opus Dei y fija su 
residencia en la ciudad india de Varânasi en donde se ha 
incardinado
177
. Allí se siente como en casa. Su labor pastoral es más 
bien pobre debido a la situación del cristianismo en su lugar de 
residencia. Pero Panikkar aprovecha esta situación para estudiar, 
escribir y meditar
178
. Panikkar, que se ha instalado en la India, 
necesita un proceso interior en que restañar lentamente las heridas 
causadas en su periodo romano; asimismo, necesita darle un sentido a 
todo el proceso que está viviendo
179
. Establecido en una pobre 
residencia a orillas del Ganges estudia y traduce los Vedas, así 
comienza a escribir La experiencia védica (1977)
180
 que trasluce gran 
parte de su experiencia espiritual. Pero las circunstancias personales e 
intelectuales de Raimon Panikkar no iban a permitir que sus años 
acabasen en la India, aunque éste era su sentimiento personal. 
 Los datos que han recogido los diversos investigadores 
apuntan a que  el profesor de la Universidad de Harvard John B. 
Carman, que había conocido a Panikkar durante una conferencia en 
Bangaglore y leído un artículo suyo, queda impresionado por el 
conocimiento de la filosofía occidental y oriental, así como de su 
formación teológica y capacidad lingüística
181
. Todo ello le llevó a 
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proponerlo como profesor al Centro para el Estudio de las Religiones 
del Mundo (CSWR) centro asociado a la Harvard Divinity School
182
. 
De este modo, a principios de 1967 Panikkar comienza su docencia en 
los Estados Unidos, dentro de la Universidad de Harvard
183
, con una 
serie de cursos sobre diversas cuestiones de la religión desde diversos 
puntos de vista: religiones comparadas, cristianismo, buddhismo, 
teología, textos sagrados, etc... Aquellos cursos tuvieron un gran éxito. 
Todo ello le permitió retomar el trato con profesores y alumnos, 
mientras se dedicaba a la lectura, a la oración, a la especulación y al 
pensamiento
184
. Por esta razón se traslada a vivir a los Estados Unidos 
de Norteamérica. A principios del año siguiente muere su madre en 
Barcelona lo que le afectó profundamente
185
. 
 La vida que inicia a partir de este momento dista mucho de ser 
la de un monje ermitaño en soledad y dedicada al estudio, se convierte 
en un verdadero peregrino por el mundo con numerosas visitas a 
diversos países para distintos actos académicos e intelectuales: 
conferencias, charlas, coloquios, clases y congresos. Al mismo 
tiempo, participa en los encuentros preparatorios de la Universidad 
Ecuménica de Jerusalén y en los del Consejo Mundial de las 
Iglesias
186
. Todo ello permite que Raimon Panikkar pueda ir 
tranquilizando y asimilando todo el proceso vivido en los años 
anteriores. En 1970 concluye uno de los libros más importantes y de 
mayor difusión titulado El silencio de Dios (1970)
187
. El texto sufre 
diversas ediciones en distintos idiomas y todo un proceso de revisión 
que concluye con la edición definitiva que llevaría el título de El 
silencio del Buddha. Una introducción al ateísmo religioso (1996) y 
(2005)
188
. Es un libro profundamente autobiográfico en el que refleja, 
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 Por los datos que deja recogidos en sus diarios, en el año 1970, 
todo parece apuntar a que está viviendo una cierta crisis personal. No 
tiene claro lo que ha de hacer con su vida y tampoco está seguro de 
quién es, en los diarios nos dirá: “¿Qué quiero hacer con mi vida, 
Señor? No existe imagen de mí. […] Nada puedo decir de mí ¿Ha sido 
un fracaso mi vida? No lo creo, pero tampoco es una imposibilidad. 
Esto es el Infierno”
190
. También se siente incómodo en la docencia 
universitaria en Harvard y comienza a no sentirse del todo cómodo 




 A Raimon Panikkar también le preocupó el tema de la 
secularidad, muy en boga en el mundo occidental de aquellos años. 
Fruto de sus investigaciones ven la luz nuevos estudios que se 
sintetizan en un libro titulado Culto y secularización. Apuntes para 
una antropología litúrgica (1973)
192
, obra que conoce todo un proceso 
de elaboración y con distintas ediciones en diversos idiomas. Panikkar 
se siente cristiano, hindú, buddhista
193
 y otras tantas cosas
194
, y 
expresa de este modo su más profundo sentimiento y el concepto que 
tenía de sí mismo, aunque ello no es óbice para que en diversas 
ocasiones se plantee qué sentido tiene su vida, o se encuentre sin 
confidente, sin amigos y sin familia
195
. En 1972 inicia su docencia en 
la Universidad de Santa Bárbara de California en donde se instaló de 




 Durante este periodo continuó viajando a la India y a Europa, 
pero convirtió el país norteamericano en su centro de acción 
intelectual. En 1978 vio la luz otra nueva publicación El diálogo 
intrarreligioso (1978)
197
. Desde su propia experiencia vital como hijo 
de indio y de española parecía predispuesto para poder hablar del 
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diálogo entre culturas y religiones, ello lo convertía en un interlocutor 
tan profundo como atractivo en este tema
198
. En sus diarios 
encontramos continuamente referencia a los lugares que visita y los 
encuentros de diferente tipo a los que asiste: Varânasî, Harvard, 
Jerusalén, Auckland, Gloucester, Ciudad de México, Santa Bárbara, 
Manila, Alemania, Ernakulam, Düsseldorf, Nueva York, Salvador de 
Bahía, Rumtek, Bangkok, Roma, Shillong, Katmandú, Delhi, 
Kodaikanal, Lisboa, Guadalupe, Ascona, Paris, Bruselas
199
.Todos ello 
nos revelan una imagen del hombre intercultural, internacional, e 
interreligioso que es Panikkar en aquellos años. Nos llega a decir en 
sus diarios: “He querido adentrarme en el hinduismo, creo que he 
tenido la experiencia buddhista y soy plenamente secular […] Pero el 
factor cristiano me parece que es el central. Cristo sigue siendo el más 
vivo de todos los símbolos para mí”
200
. 
 Se entiende a sí mismo como un sabio, un profeta, un hombre 
humilde, un hermano que ayuda a sus hermanos
201
 Pero lo que se va 
dando cuenta es que su amada ciudad junto al Ganges, Varânasî, no es 
su lugar, ni se ha sentido integrado en ella ni ella le ha aceptado
202
. Al 
mismo tiempo comienza a atisbar que la universidad tampoco sea su 
lugar, de hecho se siente “un monje escondido bajo el manto de un 
intelectual o de un profesor”
203
. Todo lo cual nos encauza cara al 
cuarto y último periodo de su vida
204
. 
1.4 Vuelta a las raíces y paternidad intelectual (1987-2010) 
Los tres periodos anteriormente expuestos nos legan la imagen de un 
Panikkar que ha desarrollado una intensa labor docente con 
interesantes publicaciones. Ha cubierto todas sus expectativas como 
docente, investigador y divulgador de su pensamiento, diríamos que 
ha conseguido lo que siempre pretendió en este ámbito científico. 
Aunque no llegamos a conocer los sentimientos últimos del filósofo, 
                                                            
        198 Cf. J. BOSCH NAVARRO, PANIKKAR, Raimon, 731. 
        199 Cf. DIA, 81-172. 
        200 DIA, 145. 
        201 Cf. DIA, 106. 
        202 Cf. DIA, 143. 
        203 DIA, 113. 
        204 Cf. J.A. TESTÓN TURIEL, El itinerario intelectual de Raimon Panikkar, 371. 
60 
lo cierto es que su largo periplo por tierras italianas, indias
205
 y 
norteamericanas habían colmado sus expectativas intelectuales
206
, 
pero no consiguieron dotarle de un hogar definitivo en el que 
quedarse. Por ello, a partir de los años ochenta, comenzó a buscar en 
Cataluña, su tierra natal, un lugar en donde establecerse de modo 
definitivo
207
. Un día visitando un pueblo llamado Tavertet, una 
pequeña aldea de la montaña gerundense que contaba con apenas 
cuarenta y dos habitantes en 1981
208
, comienza a gestar en su mente la 
idea de establecerse en aquel lugar de inusitada belleza paisajística
209
.  
 En todo este proceso toma una de las decisiones más complejas 
de su vida y en 1984 decide contraer matrimonio civil con María 
González Haba
210
, extremeña y doctora en teología, una compañera 
silenciosa y siempre en segundo plano. Durante estos años alterna su 
estancia en Cataluña, con viajes y su docencia, pero en 1987 cesó su 
relación académica con la Universidad de Santa Bárbara 
(California)
211
 y pasó a ser profesor emérito de la universidad 
californiana
212
. Así se traslada a Tavertet con su inmensa biblioteca, 
que había ido constituyendo a lo largo de los años, y hace de esta 
pequeña aldea catalana su lugar de retiro y el emplazamiento en donde 
desarrollaría la etapa más importante de su vida
213
. Nuestro autor 
busca un lugar alejado y solitario a propósito en donde poder 
continuar con la elaboración de su pensamiento y poder establecerse y 
descansar de todo el proceso vital que había experimentado en todos 
los años de su vida
214
. Con 69 años se establece de nuevo en su tierra 
natal de Cataluña. En esos años su pensamiento no era muy conocido 
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en las tierras españolas, su ausencia durante décadas de la Península y 
su deteriorada relación con ciertos ambientes eclesiásticos españoles, 
ayudó a todo ello. La España a la que llegó no era la misma que había 
dejado en la década de los años 50, pero tampoco el propio Panikkar 
era el mismo que se había marchado
215
. Varias características 
describen la situación vital del Panikkar que arriba a Tavertet: su 
encomiable salud, una cultura fascinante, una buena situación 
económica y una inmensa biblioteca y archivo personal que hacen de 
él una de las personas más cultas del momento
216
. Todo ello lo prepara 
para una época de fructífera actividad social, intelectual y espiritual
217
. 
 De este modo se dispone a culminar su obra intelectual y a 
concluir muchos de los libros que tenía en mente pero que aun no 
habían podido ver la luz. En esta labor se verá ayuda ayudado por una 
inmensa pléyade de amigos y discípulos que le asistirán de diversas 
maneras. Su obra era su propia vida y ambas no pueden ser separadas 
en ningún momento. No pretende, en ningún caso, fundar una orden 
religiosa o escuela filosófica, para muchos es considerado un 
verdadero gurú aunque él nunca quiso aceptar o sentir que era tal cosa. 
Pero sí podemos afirmar que llega a ostentar la paternidad espiritual e 
intelectual de muchas de las personas que se le acercan. Muchos de 
ellos son herederos de su pensamiento y se consideran a sí mismos 
“panikkarianos” y “panikkarianas”
218
, porque nuestro filósofo poseía 
una personalidad arrolladora, deslumbrante y profundamente 
atrayente, con una fragancia espiritual difícil de describir que hacían 
de él una persona profundamente interesante.  
 Otro de los grandes proyectos que anidaba en el corazón y la 
mente de Raimon Panikkar era la de fundar su propia escuela de 
pensamiento, y, en cierto modo, lo había conseguido en la 
Universidad de Santa Bárbara. Allí había puesto en marcha un centro 
de estudios interreligiosos e interculturales. En Tarvertet diseña y 
funda un nuevo centro de estudios interculturales, la fundación 
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, desde donde se irradia su pensamiento
220
. Así todos los 
meses, un sábado por la tarde, su casa se abarrota de decenas de 
asistentes a sus reuniones consistentes en una conferencia de una hora 
y un largo coloquio. Asimismo en 1994 crea un grupo de estudio 
Vivarium Academicum conformado por profesores universitarios y 
alumnos de doctorado que congregaban para llevar a delante 
seminarios sobre diversos temas
221
. Allí se hablaba de temas 
filosóficos, religiosos y culturales, y de un modo especial, centrados 
en estudios sobre diversas tradiciones religiosas
222
. De este modo, se 
va convirtiendo en el verdadero padre intelectual de diversos 
pensadores y llevará adelante su paternidad intelectual. El influjo 
sobre muchos de ellos ha sido excepcional. Las reuniones en torno a 
su persona no solamente eran de carácter científico sino también 
adquirían una dimensión espiritual muy acentuada. La vida y el 
carácter de Raimon Panikkar así lo requerían
223
. 
 A todo lo anteriormente referido se une que Panikkar pudo 
gozar de una larga vida lo que le permitió acometer la magna obra de 
concluir su compendio intelectual con las publicaciones de diversas 
obras publicadas a lo largo de los últimos veinte años de su vida. Al 
mismo tiempo, a partir del año 1998 se comienzan a editar su Opera 
Omnia en italiano, a la que siguieron las ediciones catalana, francesa, 
castellana e inglesa
224
. Siguiendo el pensamiento de Maciej Bielawski, 
dividimos sus publicaciones, y por ello su concepción intelectual de 
estas décadas, en cinco grandes núcleos conceptuales. En el primero 
situamos el tema del diálogo y la paz, haciendo referencia a la 
cuestión del diálogo interreligioso e intracultural, y con ello una 
concepción política que defienda al hombre en todas sus dimensiones. 
Entre las obras correspondientes a este ámbito destacamos: El mito del 
pluralismo. La torre de Babel (1990)
225
, Paz y desarme cultural 
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, El espíritu de la política. Homo politicus (1995)
227
, Los 
fundamentos de la democracia. Fuerza, debilidad, límite (2000)
228
, 
Paz e interculturalidad. Una reflexión filosófica (2002)
229
 y El 
diálogo indispensable. Paz entre las religiones (2003)
230
. 
 En el segundo bloque se incluiría todo lo que hace referencia a 
la espiritualidad y a la mística, concebida ésta como la plenitud de la 
vida en la que confluyen sin confundirse lo divino, lo humano y lo 
cósmico, de sus obras destacamos Invitación a la sabiduría (1991)
231
, 
La nueva inocencia (1991-1996)
232
, De la Mística. Experiencia plena 
de la vida (2005)
233
. El tercero sería el de la “cristofanía” cuya obra 
principal es La plenitud del hombre. Una cristofanía (1999)
234
, es su 
texto más cristológico y en el que supera su ya mencionado El Cristo 
desconocido del hinduismo. Panikkar profundiza en la experiencia 
mística de Jesús de Nazaret, y busca el vínculo entre esa experiencia y 
la vida mística de toda persona, es decir, procura un diálogo entre 
persona y Cristo en el plano de la mística.  
 La cuarta zona está definida por el neologismo acuñado por el 
autor llamado “cosmoteandrismo”. Las obras pertenecientes a este 
grupo serían La intuición cosmoteándrica. Las tres dimensiones de la 
realidad (1993)
235
 y El ritmo del ser (2009)
236
 esta última, publicada 
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en Nueva York poco antes de morir, se considera como su verdadero 
testamento filosófico. En su exposición, el autor pretende ver una 
conexión total de la realidad como una armonía invisible de todo lo 
que existe sin caer ni en el monismo ni en el dualismo
237
. El quinto 
ámbito de pensamiento engloba la relación entre la cultura moderna 
tecnocrática y la trascendencia, y comporta un deseo de humanizar y 
teologizar esta cultura. Por ello habla de ecosofía y teofísica. Quiere 
descubrir el nuevo valor de la tierra y aborda cuestiones de ecología. 
Los textos principales son Ecosofía para una espiritualidad de la 
Tierra (1993)
238
 y La puerta estrecha del conocimiento. Sentidos, 
razón y fe (2005)
239
. 
 El conjunto de sus obras antes descritas nos coloca ante uno de 
los grandes pensadores del siglo XX
240
. Su producción científica se 
agrandó en su periodo de estancia en Cataluña. Podemos destacar la 
invitación que le hace la Universidad de Edimburgo en 1989
241
 a 
pronunciar una serie de diez conferencias, las denominadas Gifford 
Lectures
242
. Todo lo referido nos descubre un proceso vital 





 sufre sendos infartos de miocardio y en el 
2002 se sometió a una operación de baipás coronario, lo que le 
conduce a reducir su actividad, pero no fue un obstáculo para su 
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trabajo intelectual. Se rodeó de un amplio y nutrido grupo de 
colaboradores que le ayudaron a concluir su Opera Omnia, y en esta 
labor recibió la inestimable ayuda de Milena Carrara Pavan, con quien 
había peregrinado en 1994 al Kailâsa montaña del sur del Tibet 
considerada santa tanto para buddhistas como para los hindúes. Esta 
experiencia fue recogida en una obra titulada Peregrinación al 
Kailasa y al centro de sí (2009)
245
. Este grupo de colaboradores le 
ayudó a supervisar y revisar muchas de sus obras y textos
246
, para de 
este modo completar su magna obra en la que encontramos uno de los 
frutos de su amplia paternidad intelectual, porque son más de treinta 
las obras que finaliza en este periodo
247
. 
 Durante el año 2008 comienza un deterioro progresivo de su 
salud, aunque ello no fue óbice para que aún impartiese algunas 
conferencias y recibiera diversos reconocimientos en distintos 
lugares
248
. Ese mismo año rompe su matrimonio con María González 
Haba y pide perdón públicamente en la Iglesia de Tavertet
249
. La tarde 
del 26 de agosto de 2010
250
 murió en su casa de Tavertet después de 
haber recibido los últimos sacramentos y plenamente reconciliado con 
la Iglesia, el 28 de agosto se celebró un sencillo funeral en la iglesia 
de dicha localidad, con familiares y amigos y presidido por el obispo 
de Vic, Romá Casanova i Casanova
251
. Por deseo expreso de Panikkar 
su cuerpo fue incinerado. Parte de las cenizas fueron depositadas en el 
cementerio ajardinado de la iglesia de Tavertet, y otra parte fue 
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LAS CLAVES FILOSÓFICAS  
DE RAIMON PANIKKAR 
2.1 La propuesta filosófica de Raimon Panikkar 
 2.1.1 La tradición filosófica y espiritual 
 En uno de sus primeros trabajos, Raimon Panikkar, nos 
permite atisbar una posible definición de filosofía, y nos dirá que “la 
filosofía puede definirse como la búsqueda humana de la verdad 
última o […] la búsqueda humana del conocimiento de la realidad 
última”
253
. En ella recoge una visión profundamente metafísica de su 
idea de filosofía de los años sesenta. Años después encontramos una 
nueva definición de filosofía y nos dice “Por filosofía entiendo un 
sistema de pensamiento, o también de acción, que ofrece una 
estructura que permita encontrar la forma más universal de 
inteligibilidad, partiendo de sus mismos presupuestos”
254
. Pero ya en 
las década de los noventa su concepción filosófica es más dinámica y 
más dirigida a la vida del hombre, de este modo enunciará que 
entendemos “por filosofía aquella actividad humana que se pregunta 
por los fundamentos mismos del vivir del hombre bajo el cielo y sobre 
la tierra”
255
. Panikkar nos da esta definición al poner en relación tres 
dimensiones humanas como son la religión, la filosofía y la cultura. 
Lo cual nos hace percibir que la estructura del pensamiento filosófico 
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de Raimon Panikkar es de una gran complejidad y, al mismo tiempo, 
de una gran sencillez, debido a que desde el comienzo de su actividad 
intelectual deseó relacionar conceptos del ámbito de la filosofía, de la 
teología, de la ciencia, de la cultura y de la religión
256
.  
 Panikkar logra relacionarlas desde una visión unitaria de su 
pensamiento, en el que pretende unir Ciencia, Filosofía y Teología. 
Las tres se complementan, por ello necesita estudiar las tres y ello fue 
su tarea a lo largo de los años
257
. Para Raimon Panikkar no hubo ni 
ruptura ni cambio brusco a la hora de ir afrontando cada una de las 
ciencias que estudiaba. Al contrario, siempre adoptó una forma de 
sumergirse en la vida, de profundizar en el misterio de la realidad
258
 
con sentido de la complementariedad. Con una profunda crítica de la 
modernidad
259
 y el lugar en que ésta, a lo largo de los decenios, ha 
colocado a la razón. Todo ello dará como resultado la expresión de un 
pensamiento panikkariano de gran riqueza intelectual y existencial. 
Unido a su multiculturalidad, ya que él ve que la múltiple 
manifestación de las expresiones religiosas constituyen la Realidad
260
. 
 Como ya vimos en su biografía una de las peculiaridades más 
importantes de la vida de Raimon Panikkar es el encontrarse a medio 
camino entre diversas culturas y religiones
261
. Ello se plasmó también 
a nivel filosófico, lo que le llevó a conocer y estudiar diversas 
tradiciones del pensamiento, tanto de Oriente como de Occidente. Lo 
que le convierte en un pensador excepcional y síntesis de diversas 
tradiciones. Sus preocupaciones no se redujeron a las relaciones entre 
religiones y las culturas, una de sus mayores inquietudes era lograr un 
diálogo perenne y verdadero entre cristianismo y modernidad. Por 
ello, en el año 1943, le veremos creando en Barcelona una revista 
                                                            
        256 Cf. RFC, 125-148. 
        257 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación de la teología, el saber y la 
vida: Raimon Panikkar, Valencia 2008, 92-93 (=V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la 
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        258 Cf. R. PANIKKAR, La filosofía como estilo de vida, en Invitación a la sabiduría, 
Madrid 1998, 104 (=FEV). 
        259 Cf. V. CIRLOT – J. MELLONI – J.J. TAMAYO – J.I. SARANYANA, 2018, el año 
Panikkar, “El Ciervo” (2018) 19. 
        260 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 95. 
        261 Cf. J. PIGEM, El pensament de Raimon Panikkar. Interdependència, pluralisme, 
interculturalitat, Barceona, 2007, 25-33 (=J. PIGEM, El pensament de Raimon Panikkar. 




llamada Síntesis, orientada a plasmar las reflexiones que conducían a 
realizar un compendio cultural entre cristianismo y modernidad
262
.  
 En sus obras encontramos numerosas citas de filósofos, 
pensadores, teólogos y espirituales, lo que nos muestra el gran bagaje 
intelectual del autor. No dice con claridad que se siente movido por 
las mismas cuestiones, preguntas, inquietudes que han acuciado a 
muchos de ellos. Por ello se siente parte del universo de los grandes 
pensadores y nos cita a Heráclito, Platón, Aristóteles, Santo Tomás, 
Hegel, Heidegger, Shankara, Abhinavugupta, Laozi, Shinran y otros 
muchos, pero también afirma que no ha tenido ningún gran maestro
263
. 
Destacamos ahora diversos pensadores que han influido en su 
pensamiento y a través de los cuales podemos descubrir la tradición 
filosófica de la que es deudor. 
 Son dos las tradiciones filosóficas de las que bebe nuestro 
autor: la occidental y la oriental. Dentro de la occidental hemos de 
destacar a varios autores que influyeron de forma determinante en su 
pensamiento. En primer lugar cabe citar a Aristóteles (384-322 a.c.) 
del cual es un profundo conocedor especialmente constatable en sus 
primeros escritos
264
. Al mismo tiempo es profundamente crítico en el 
platonismo y un modelo de pensar que esté precedido de esquemas y 
paradigmas
265
. También a Santo Tomás de Aquino (1225-1274) le 
dedica bellas páginas en las que destaca la importancia de su 
pensamiento y lo primordial que sería para Occidente recuperar sus 
audaces aportaciones
266
. Panikkar constata la situación de la filosofía 
tomista en los albores del siglo XX, y no vería a ésta como único 
camino para explicar el dogma cristiano. La escolástica no sería ya 
philosophia perennis sino que la filosofía es perenne en cuanto que se 
renueva de forma armónica
267
. De tal modo, observamos en este 
planteamiento un cambio de paradigma. Poniendo en el centro a la 
                                                            
        262 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 74. 
        263 Cf. FEV, 114. 
        264 Cf. R. PANIKKAR, El concepto de Naturaleza. Análisis histórico y metafísico de un 
concepto, CSIC, Madrid 1972², 93-97, 173-232, 256-283, 347 (=CN). R. PANIKKAR, 
Ontonomía de la Ciencia, Madrid 1961, 366 (=OC). 
        265 Cf. FEV, 105. 
        266 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 113. 
        267 Cf. R. PANIKKAR, La philosophia perennis e la perenne ricerca dell`uomo, en P. 
SHERRARD, Il peccato culturale dell´Occidente, Milán 2001, 5-13. 
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filosofía. Panikkar se posiciona afirmando que una filosofía cristiana 
actual tendría que ser más que un mero tomismo, del mismo modo, 
que el tomismo es más que un mero aristotelismo
268
. Panikkar tiende a 
relacionar tomismo con el pensamiento hindú. Por esta razón aborda 
las relaciones entre cristianismo e hinduismo en su doctorado en 
teología
269
 o en el estudio que realiza en Misterio y Revelación
270
. De 
este modo, realiza una relectura del pensamiento tomista y lo 
redimensiona. El influjo del pensamiento tomista en Panikkar 
podemos observarlo desde sus primeras investigaciones. Podemos 
apreciar abundantes citas de Doctor Angélico tanto en su Doctorado 
en Ciencias
271
 como en su Doctorado en Filosofía
272
. 
 Otro de los grandes pensadores que influyen en el pensamiento 
de Raimon Panikkar es Nicolás de Cusa (1401-1464)
273
. Nuestro autor 
lo sigue de cerca en cuestiones como la Trinidad, y en temas 
filosóficos como la síntesis armoniosa de las diferencias y en su 
coincidentia oppositorum. También es de destacar el influjo y la 
atracción que tiene hacía el pensamiento de Juan Duns Escoto (1266-
1308). Entre los espirituales cristianos citamos la influencia de 
Gregorio de Nisa (335-394) especialmente a través de su Vida de 
Moisés. Santa Teresa de Jesús (1515-1582) merece una especial 
atención por parte de Raimon Panikkar. A ella le dedica alguno de sus 
trabajos
274
, y también otras citas de su pensamiento. Así utiliza versos 
de Santa Teresa para explicar el concepto de experiencia cristofánica 
que acuña Panikkar y lo realiza dentro del lenguaje místico
275
. San 
Juan de la Cruz (1542-1591) también es estudiado en la obra 
anteriormente citada sobre santa Teresa. Tanto Panikkar como san 
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        270 Cf. R. PANIKKAR, Misterio y Revelación. Hinduismo y Cristianismo: Encuentro de 
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        272 Cf. CN, 351. 
        273 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 116-117. 
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Juan de la Cruz comparten el interés por el tema de la unión del 
hombre con Dios, y de modo especial el aspecto central de la 
Trinidad. Otro de los grandes místicos y cuyo rastro observamos en el 
pensamiento filosófico y espiritual del Raimon Panikkar es el Maestro 
Eckhart (1260-1328), cuyas citas son numerosas a lo largo de toda su 
obra
276
. Le sigue de cerca en cuestiones como su visión apofática, la 
nada y la identificación con Dios, influyendo en el concepto de 
tempiternidad. También recibió influjo de Enrique Suso (1295-1366) 
y Juan Taulero (1300-1361)
277
. 
 Los autores de los que bebió Panikkar no sólo quedan 
reducidos a los ya citados, sino que nos encontramos con otros 
pensadores contemporáneos que influirán en su sistema. De entre los 
mismos podemos citar a F. Schleiermacher (1768-1834), que 
preconizó la religión del sentimiento. Pero con quien comparte ideas 
semejantes es con F.H. Jacobi, a quien dedicó su primer libro
278
. Éste 
concibe su sistema como una “no filosofía”, incluso se le llega a 
denominar como un filósofo de la fe que está en la línea de los 
místicos
279
. También le influyen Gabriel Marcel (1889-1973) o 
Ferdinand Ebner (1882-1931). Pero quien ejerce una especial 
influencia es Martín Heidegger (1889-1976), a quien trató en 
Alemania, y de quien recibe influencia a través de la amistad que les 
unió a lo largo de los años. De entre los pensadores españoles hemos 
de destacar a importantes profesores de filosofía de la Universidad 
Complutense. Manuel García Morente (1888-1942), cuya conversión 
a la fe católica le conduce a una reestructuración de su pensamiento, 
influye en Panikkar en la cuestión de la ontología, lo que en nuestro 
autor se va a denominar ontonomía
280
. Otro autor de gran importancia 
para Raimon Panikkar es Xavier Zubiri (1889-1983). Ambos 
coinciden en varios aspectos, como haber tenido una formación 
científica, o en el influjo del Tomismo o de Teilhard de Chardin. 
                                                            
        276 Cf. R. PANIKKAR, El Silencio del Buddha. Una introducción al ateísmo religioso, 
Madrid 2005, 341-348 (=SB). 
        277 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 117. 
        278 Cf. R. PANIKKAR, F.H. Jacobi y la filosofía del sentimiento, La Plata (Buenos 
Aires) 1948, 61 págs. 
        279 Cf. Ibídem, 123-124. 
        280 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 128. 
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Ambos participan de una actitud crítica con respecto al aristotelismo y 
al tomismo, y de la relación antropológica del hombre con Dios
281
. No 
podemos olvidarnos del ya citado Teilhard de Chardin (1881-1955), 
ambos buscan armonizar toda la realidad, y aunque nuestro autor 
descarta el influjo directo, bien es cierto, que las conexiones entre 
ambos son constatables. 
 El segundo marco de influencia es el ámbito oriental. Raimon 
Panikkar también recibió influencia de autores orientales, desde las 
escuelas hindúes, buddhistas y taoístas del que era buen conocedor. 
Figuras fundamentales del hinduismo como Bharthrhari (570-651) y 
Sankaracarya (788-820) con sus obras filosóficas hindúes, este último 
famoso por su doctrina sobre el no-dualismo advaita. También le 
influyeron pensadores hindúes que intentaron armonizar el 
cristianismo y el hinduismo. Entre los mismos destacamos a 
Râmakrishna (1836-1886), Vivékânanda (1863-1902) y 
Râdhakrishnan (1888-1975) este último dejo una honda huella en 
muchas generaciones de hindúes cultos. Otro gran pensador de la 
India fue Râmânuja (1017-1137), que busca integrar en el advaita la 
realidad personal del absoluto para dar cabida a la bhakti, el 
sentimiento religioso del amor. Aspecto este que también busca 
Panikkar al intentar unir armónicamente advaita y bhakti
282
. 
 Después de una largo proceso vital, que duró tres cuartos de su 
vida, Raimon Panikkar se concibe a sí mismo, fruto de su nacimiento 
y de su educación, como un hombre de que ha vivido las experiencias 
originales de la tradición occidental tanto cristiana como secular, y la 
tradición india, tanto hindú como buddhista
283
. Estas claves las tiene 
profundamente claras en su proceso intelectual, de tal modo que no se 
verá a sí mismo como un hombre tentado por el sincretismo o el 
eclecticismo, ni tampoco en la esquizofrenia, y logra mantener la 
polaridad sin una paranoia personal o cultural, para conseguir así un 
diálogo intercultural. Su peripecia intelectual es el recorrido de su 
propia vida. 
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 Participe de todo este proceso establece cuatro momento 
kariológicos de la filosofía, a modo de cuatro periodos de la historia 
de la filosofía pero que él prefiere denominar movimientos 
kariológicos. El primero es el religioso, en el que la filosofía ha 
nacido como una dimensión intelectual de la religión, en la que la 
filosofía estaba en contacto con la propia religión. Así se puede 
considerar la filosofía como algo sagrado que aportaba paz y alegría. 
La filosofía no sería meramente una sierva de la religión pero 
pertenecería a su mismo ámbito
284
. Este primer momento desembocó 
en una segunda edad que denomina metafísica. En ella el hombre se 
convierte en un espectador de la realidad que se fija en todo lo que 
existe, se coloca a una distancia objetiva para poder captar la realidad, 
y se distancia de la visión religiosa del anterior periodo. La filosofía es 
ahora metafísica, su objetivo no es conducir a la salvación sino ver y 
mostrar la realidad objetiva. Ahora la filosofía no es una mera 
extensión de la religión sino su sustituto, así la filosofía se convertirá 




 El tercer periodo kariológico que establece Panikkar es el 
momento epistemológico. Mientras que el anterior lo importante era el 
conocimiento del mundo, en este tercer periodo el centro será el 
conocimiento, por parte del hombre, de su propio conocimiento. Así, 
el hombre de descubre a sí mismo como un ser cognoscente. 
Solamente una filosofía crítica es considerada auténtica. La filosofía 
ya no será el espejo de la realidad sino que se descubre a sí misma 
como el alma secreta de la realidad. La categoría principal ya no será 
el “ser” sino la “verdad”. Nace el individuo y emerge la subjetividad, 
se desea el análisis de todo, y hay un deseo no solo de conocer el 
objeto sino de captar al sujeto cognoscente en el propio acto de 
reflexionar. En esta tercera época la filosofía se opondrá a la religión y 
querrá ser el alma secreta de la realidad
286
. La cuarta dimensión es la 
que él denomina periodo pragmático o histórico. El objetivo no es ya 
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2007, 352 (=TF). 
        285 Cf. TF, 352-353. 
        286 Cf. TF, 253-354. 
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solo conocer el mundo, sino de controlarlo, someterlo, rehacerlo, 
transformarlo, de hacerlo mejor. La filosofía ya no es solo un 
descubrimiento sino una creación y formación. Así, la realidad tiene 
que ser remodelada de acuerdo con los dictados de la filosofía, es la 




 2.1.2 La filosofía como sabiduría del amor 
 Una  de las primeras cuestiones con las que nos hemos 
enfrentado a la hora de abordar el pensamiento de Raimon Panikkar es 
el propio concepto de filosofía, que hemos visto en el apartado 
precedente. La concepción panikkariana desborda con mucho el 
concepto tradicional de filosofía que la  se define filosofía como 
“amor a la sabiduría”
288
 y Panikkar prefiere decantarse por “sabiduría 
del amor”
289
, no como un mero juego de palabras sino como algo 
mucho más profundo
290
. Este amor de la sabiduría y que es parte de la 
misma no es el amor apegado sino el amor desapegado, desasido, no 
es concupiscencia sino, en el lenguaje cristiano es ágape, amor que 




 El autor llega a este concepto después de analizar las diferentes 
concepciones de la filosofía moderna, con las que polemiza y se 
enfrenta
292
. La teología proporciona la seguridad de la verdad y la 
seguridad de la salvación, pero ello está cimentado en una seguridad 
sobrenatural que proporciona la fe
293
. Panikkar afirma que la filosofía 
moderna quiere proporcionar la misma seguridad que solamente puede 
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apoyarse en la razón, pero la razón no posee otra seguridad que la 
certeza, con lo que se dota a la filosofía de una carga existencial y de 
salvación
294
. Todo lo cual supuso un cambio en los planteamientos del 
conocer y del saber filosófico, y, por tanto, una renuncia al saber de 
las esencias y al saber metafísico
295
. El arrinconamiento de la fe 
provoca la escisión del hombre y el nacimiento de lo moderno. El 
endiosamiento de la propia razón la conducirá, en primer lugar, al 
idealismo para luego devenir en su destronamiento con el 
irracionalismo
296
. Raimon Panikkar considera que hay que superar 




 La definición de filosofía como sabiduría del amor, acepta un 
concepto dinámico tanto del amor como de la propia sabiduría, 
superando la definición platónica de filosofía como amor a la 
sabiduría
298
. La unión entre amor y conocimiento es lo que genera la 
verdadera filosofía como sabiduría, la divergencia entre ambas es lo 
que engendra la esquizofrenia del hombre contemporáneo. Ello es así 
porque el conocimiento sin amor es mero cálculo, no es capaz de 
penetrar lo que conoce, y al contrario, el amor sin conocimiento es 
simple sentimentalismo, no hay identificación con lo que se ama
299
. 
Así, tanto sabiduría como amor son algo que le sucede al ser humano. 
La filosofía es una condición del ser humano, de todo ser humano, y 
resulta inherente a la condición humana y, por tanto, pertenece al ser 
primordial del hombre
300
. La sabiduría emerge cuando el amor del 
conocimiento y el conocimiento del amor se unen, ya que el amor está 
en la raíz del conocimiento
301
.  
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 En la concepción de Panikkar se ha de superar la 
fragmentación de la vida del hombre, al hombre le hace falta a la vez 
tanto sabiduría divina como humana, para, de este modo, superar los 
teocentrismos y antropocentrismos por los que se ha decantado el 
pensamiento y la vida. Ello solamente es posible por la actividad del 
verdadero filósofo que se convierte en sabio. El sabio es el que ama el 
saber y el filósofo no es el que encuentra la verdad sino que es capaz 
de saber sin dejar de amar. La verdadera filosofía supera la dicotomía 
entre saber y amar
302
. La primera genialidad y, por tanto, condición 
interna del pensamiento panikkariano es que la filosofía es algo 




 Este planteamiento filosófico en Raimon Panikkar cristaliza no 
sólo en un modo de pensar sino en un estilo de vida, en un modo de 
vivir que el autor llevará hasta sus últimas consecuencias
304
. Por tanto, 
una filosofía que se aleja de la vida, que se ve reducida a estructuras, 
teorías o ideas, y que evita la praxis y el sentimiento. Es simplemente 
una mala filosofía porque deja de lado aspectos de la realidad sin 
considerar. Nuestro autor la concibe como una actividad humana, más 
que como una disciplina académica
305
. Para Raimon Panikkar 
convertir la filosofía en una ciencia más destruiría la filosofía como 
sabiduría e impediría su expresión en un estilo humano de vida. De 
ahí proviene la concepción, especialmente oriental, en la que sólo se 
puede filosofar si se posee un corazón puro, un espíritu ascético. “No 
se puede conocer sin amar, ni amar sin conocer”
306
, nos dirá Panikkar. 
Por tanto al arte de la filosofía exige una entrega total, poseer un 
espíritu bueno. Solamente se puede acercar uno a la realidad para 
comprenderla, tal y como es, desde este paradigma. Toda crítica tiene 
que terminar en algún momento en una experiencia última. Aquí es 
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 Como hemos visto en Raimon Panikkar filosofía y vida van 
unidas. De este modo, no es comprensible su actividad de filósofo 
desligada de su realidad vital. Él quiere convertirse en un verdadero 
filósofo y en un sabio, a lo que dedicará toda su vida.  Su gran 
aspiración es llegar a vivir la realidad en toda su plenitud, de ahí el 
interés por los problemas últimos, en los que se vea involucrada la 
totalidad de la persona. De este modo, comenzó sus estudios en 
ciencias que compagina con los filosóficos y, por último, 
complementa con los teológicos. En este sentido la religión no religa 
sino que desliga y produce libertad y alegría. La religión del futuro 
será cosmoteándrica que armonizará las tres dimensiones últimas de la 
realidad: el aspecto material, los aspectos del hombre y el principio 
mistérico trascendente
308
. Raimon Panikkar no se encuentra satisfecho 
con lo meramente teórico, sino que se veía obligado al estilo de vida 
de una persona que busca la sabiduría; sabiduría que mueve lo 
humano, lo divino y el mundo
309
. 
 La filosofía como sabiduría del amor ayudará a superar las 
divergencias existentes en muchos de los planteamientos 
contemporáneos: filosóficos, teológicos y espirituales. No lleva 
deshacer la dicotomía entre lo exterior y lo interior, entre la acción y 
la contemplación, entre acción y teoría, entre sentimiento y razón. En 
su concepción filosofía pensar y amar se unen y cristalizan, como ya 
hemos citado, en un estilo de vida
310
. Para Raimon Panikkar, en este 
modo de posicionarse ante la vida, confesión y profesión se 
confunden. Por ello son dos las características de su estilo de vida: 
riesgo existencial, responsabilidad intelectual y libertad espiritual
311
. 
Con estos tres axiomas construye y dimensiona su existencia.  
 Su riesgo existencial es todo un proceso personal que ha 
experimentado a los largo de los decenios, en el que ha llegado a la 
conclusión que por su nacimiento, educación, iniciación y vida real, 
pertenece tanto a la tradición occidental, en cuanto cristiana y secular, 
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como a la oriental, en cuanto hindú y buddhista, con el riesgo y el 
desafío que ello supone
312
. Pero llegar a esta mutua comprensión y 
fecundación entre las diferentes tradiciones solamente es posible 
mediante un gran sacrificio personal de la propia vida. Sin caer en el 
sincretismo o eclecticismo. Este diálogo intercultural no ha de ser 
meramente académico o político, ha de ser un asunto personal y una 
experiencia intrarreligiosa. Este riesgo existencial y vital que se da en 
Raimon Panikkar deviene en una verdadera espiritualidad en la que se 




 Tan importante y complejo como el riesgo existencial es la 
responsabilidad intelectual que le conduce a expresar las experiencias 
fundamentales antes descritas de modo inteligible. Panikkar lo logra 
mediante la asunción del concepto del advaita que pretende superar la 
ley de los contrarios: monismo y dualismo, Dios y mundo, materia y 
espíritu, monoteísmo y politeísmo. El objetivo es superar la dualidad y 
se logra, según Panikkar, concibiendo la realidad como trinitaria
314
. 
Para ello los símbolos serán secularidad, advaita y trinidad, 
concebidos de un modo personal
315
. Al mismo tiempo, el autor 
desarrollará un conjunto de conceptos nuevos, muchos de ellos 
neologismos, desde donde pretende desarrollar su pensamiento: 
ontonomía, diferencia simbólica, noema, pisteuma, hermenéutica 
diatópica, diálogo dialógico, tempiternidad e intuición 
cosmoteándrica
316
. En tercer lugar, Panikkar coloca la libertad 
espiritual. Para él no se puede alcanzar la salvación sin liberación 
previa, lo hace siguiendo a san Pablo allí donde está el espíritu está la 
libertad
317
. El espíritu lo atraviesa todo porque no pertenece a nadie
318
. 
 De este modo, crea un lenguaje propio para expresar su 
pensamiento. Todo este proceso, en el que se enclavan las tres 
                                                            
        312 Cf. SB, 27. 
        313 Cf. FEV, 120-122. 
        314 Cf. R. PANIKKAR, Colligite Fragmenta. Por una integración de la realidad, en 
Obras Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 
2016, 250 (=CF). 
        315 Cf. FEV, 123. 
        316 Cf. FEV, 123-126. 
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dimensiones, riesgo existencial, responsabilidad intelectual y libertad 
espiritual, pertenece a lo más íntimo de la persona en la profundidad 
del amor contemplativo, es una gran aventura personal, una 
experiencia que no tiene como objetivo la propia satisfacción o pura 
sociología, el fin es el ya citado amor contemplativo. 
 2.1.3. El amor como vínculo de toda realidad 
 La cuestión de amor ha sido ampliamente analizada por 
Raimon Panikkar a lo largo de toda su obra intelectual
319
. Y aunque la 
cuestión está profundamente unida al apartado anterior, he decidido 
dedicar un epígrafe aparte debido a la gran importancia que la realidad 
del amor tiene en la dimensión espiritual. Panikkar afirma que el amor 
es una realidad última, y sino no fuera así no tendría sentido y ni 
tendría vida, ya que habría algo que estaría más allá y que sería un 
valor último más allá del propio amor. El amor es el sentido último
320
. 
 Raimon Panikkar dedica a la cuestión del amor un apartado en 
su Tesis Doctoral en Filosofía
321
. Allí menciona el amor como uno de 
los elementos dinámicos de la naturaleza. Lo define como la actividad 
de un ser proyectada hacia otros. Así, el amor es la primera potencia 
de la naturaleza y primer principio del movimiento. Se concibe el 
amor como la inclinación a unas determinadas operaciones naturales y 
que provienen de la misma naturaleza del propio ser. Así, toda 
naturaleza por el hecho de serlo posee una inclinación natural  que 
debe llamarse apetito natural o amor
322
. 
                                                            
        319 Podemos destacar las siguientes referencias: Cf. Cf. R. PANIKKAR, Iconos del 
Misterio, en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la 
vida, Barcelona 2015, 75-77. R. PANIKKAR, Diálogo hindú-cristiano. Advaita y Bhakti, en 
Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. Diálogo intercultural e 
interreligioso, Barcelona 2017, 297-310. R. PANIKKAR, Un desafío intercultural. Bhakti – 
Karunâ - Agapê, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. Diálogo 
intercultural e interreligioso, Barcelona 2017, 311-324. R. PANIKKAR, La fe como 
dimensión constitutiva del hombre, en Obras Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 2. Fe, 
hermenéutica y palabra, Barcelona 2018, 29-81. R. PANIKKAR, El concepto de Naturaleza. 
Análisis histórico y metafísico de un concepto, Madrid 1972², 362. 
        320 Cf. R. PANIKKAR, Un desafío intercultural. Bhakti – Karunâ - Agapê, en Obras 
Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. Diálogo intercultural e interreligioso, 
Barcelona 2017, 318 (=BKA). 
        321 Cf. CN, 362. 
        322 Cf. CN, 249-251. 
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 Existe una conexión entre amor, voluntad y naturaleza. La 
voluntad es la radical inclinación de la naturaleza intelectual. Y el 
amor sería el último principio y la raíz de todos los actos de la 
voluntad. Así, toda inclinación de la voluntad tiene su origen en el 
amor, deseamos algo cuando amamos y no lo tenemos, así podemos 
decir que lo amado es el objeto de la naturaleza espiritual. Esta 
concepción es una de los fundamentos de toda la visión cristiana del 
mundo. Con san Agustín podemos afirmar que obrando por amor 
actuaremos según naturaleza y, por tanto, rectamente
323
.  
 En Platón el amor es creador y engendrador, es quien confiere 
nuevas naturalezas. Para Platón el amor es función esencial del alma y 
por ello con profundas conexiones con el conocimiento. Para Platón 
gracias al amor el alma retorna a las ideas.  
“Platón veía en el amor la ley universal del cosmos que hace vivir a 
la naturaleza, que mueve el alma del mundo, que une en la 
inteligencia lo inteligible y lo sensible, que opera en el mundo ideal 
la comunión de los géneros y que los supedita, en fin, a la idea 
última del bien bajo su triple aspecto de proporción, de belleza y de 
verdad”324 
 Aristóteles continúa el pensamiento de su maestro. Para 
Aristóteles todo se mueve gracias al primer motor. El cual no puede 
ser movido, ni ser móvil, ya que siendo inmóvil ha de mover todas las 
cosas. Esto solamente es posible gracias al amor con que todas las 
cosas aman al primer motor
325
. Aristóteles para asegurar la 
inmovilidad de Dios negaba su amor al mundo. Así el primer motor 




 En el Cristianismo esto cobra una nueva dimensión en la que 
Dios ama primero a las criaturas, las cuales son fruto del amor de Dios 
y más perfectas cuanto más amadas de Dios. Es más, el movimiento 
de las criaturas hacia su creador es su amor hacia Él. Así, el amor es el 
vínculo que une todas las cosas entre sí y con Dios dando lugar al 
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orden cósmico como resultado de la manifestación de cada una de las 
naturalezas
327
. El amor es causa de la naturaleza. El amor de Dios es el 
que crea e infunde la bondad en las cosas, la creación les infunde la 
naturaleza. La esencia de la naturaleza es el amor y si en Dios se 
identifican en las criaturas pueden descubrirse relaciones tanto más 
íntimas cuanto más se profundice en su ser. Por ello, el amor es el 
vínculo unificador de todo el universo y la fuerza interna que lo 
anima. Amor e inteligencia son el reflejo más perfecto de la divinidad. 
De este modo, para los místicos el amor es el mejor puente para la 
trascendencia y la mejor demostración de la realidad de Dios
328
. Ello 
es posible por la identificación que se realiza de amor y Dios. Se ha 
concebido a Dios como Amor, y se afirma que Dios es Amor. Dios, 
por su ser, sería el puro amor
329
. 
 Existe un amor universal de toda la creación hacia su creador, 
amor que constituye la misma finalidad de la existencia de los seres, 
en el amor se realiza el fin para el que fueron creadas las criaturas. El 
amor posee una fuerza unificadora que llega a convertir al amante en 
el amado. El fin de toda criatura es el amor, ya que amar es unirse con 
el amado con una unión mucho más perfecta que la del conocimiento. 
Aunque la voluntad no se mueve sin que antes esté la inteligencia, la 
inteligencia es el medio para que la voluntad ame pero no su causa. 
Así, la naturaleza espiritual consta de intelecto y voluntad
330
. 
 Así, es como Raimon Panikkar desarrolla un concepto del 
amor profundamente unido a la tradición cristiana tanto de la 
escolástica como de la mística cristiana. El análisis de la cuestión del 
amor lo continuará desarrollando a lo largo de toda su obra intelectual 
especialmente conectado con el tema de la espiritualidad. En todas las 
culturas, el lugar privilegiado del encuentro del hombre con Dios es el 
amor. Puesto que Dios es amor, quien encuentra el amor encuentra a 
Dios. El problema radica en el dualismo del mismo amor, entre el 
mundo y Dios. Relegar a Dios a la esfera de lo trascendente y de lo 
absoluto ha creado una escisión en el ser del hombre. Para Panikkar el 
                                                            
        327 Cf. J. ESCOTO ERIÚGENA, Sobre las Naturalezas (Periphyseon), Pamplona 2007, 
182. 
        328 Cf. CN, 257-260. 
        329 Cf. SB, 227. 
        330 Cf. CN, 260-264. 
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amor es otro nombre del dinamismo de todo ser que tiende al otro
331
. 
Y, con Santo Tomás, afirma que todos los seres en la medida que 
desean algo están deseando a Dios. Así, todos los seres están 
relacionados con el amor, que tiene en ellos una dimensión que los 
conecta con Dios a través del amor. No es posible amor a Dios sin 
amor a los otros, no es posible gozar de la experiencia del amor a Dios 
si se desconoce el amor humano. Por tanto, el amor a Dios y el amor a 




 En la concepción panikkariana el amor se encuentra unido al 
conocimiento
333
, ya que la dicotomía entre amor y conocimiento, que 
se ha dado en algunas culturas, ha sido letal para más de una 
tradición
334
. El amor es la raíz del comprender. Amar es sentirse 
catapultado hacia el amado para, de este modo, conocer al amado. Del 
mismo modo, conocer sin amar no es verdadero conocimiento
335
. Es 
solamente apropiarse, un robo, un saqueo. Para Panikkar conocer 
verdaderamente es llegar a ser el objeto conocido sin dejar de ser lo 
que se es
336
. Amor y conocimiento se implican mutuamente, dirá 
Panikkar en otra de sus obras, si no hay amor sin conocimiento y sin 
conocimiento tampoco hay amor, ya que ambas son la misma 
experiencia humana fundamental
337
. Este conocer es permitir que la 
realidad tenga un desarrollo en mí, es lo que el viene a denominar 
ritmo de la realidad
338
. Concepto también desarrollado por el autor 
como Ritmo del Ser
339
.  
 También Raimon Panikkar ubica la cuestión del amor dentro 
del campo del lenguaje místico. Lenguaje místico que quiere expresar 
                                                            
        331 Para esta cuestión véase: R. PANIKKAR – H.P. DÜRR, L´amore fonte originaria 
dell´universo. Un dialogo su sciencia della natura e religione, Roma 2010, 222 págs (=AFO). 
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la experiencia de la fe. Para él el lenguaje místico es un lenguaje de 
amor, más o menos sentimental, pero siempre sensible, esto es, 
experiencial
340
. Solamente se puede entender el lenguaje místico si se 
sabe amar. El conocimiento solamente es posible por un acto de amor. 
Panikkar dirá que “El amor más elevado es el conocimiento más 
elevado […] Y el supremo conocimiento es el amor supremo”
341
. 
Panikkar une amor y conocimiento, los pone en íntima conexión, y 
prepara para la dimensión mística
342
. Así, en Panikkar la vía mística 
que desea encontrar la felicidad, en el hombre únicamente es posible 
por lo sensible que es, al mismo tiempo, lo inteligible. La fe es la 
alegría de la vida, y no hay alegría humana sin participación de los 
sentidos. La fe es la apertura hacia lo inefable, el amor la apertura 
hacia el otro y el conocimiento la apertura hacia sí mismo
343
. 
Conectando de este modo fe, amor y conocimiento. Todo ello prepara 
para exponer su visión cosmoteándrica, en donde nuestro autor 
interrelaciona las tres dimensiones de la realidad: Dios, Hombre y 
Mundo, y el amor ocupa un lugar primordial. Todo ello sólo es posible 
relacionando amor y conocimiento. 
 La cuestión del amor está profundamente relacionada en 
Raimon Panikkar con su visión cosmoteándrica. Solamente es posible 
unir todos los fragmentos de la realidad por el amor. El amor tiende a 
la unión
344
. Aquí encontramos la necesidad de una visión unificada de 
la realidad, una unificación que ha de darse al unir conocimiento y 
amor, ya que el amor ha sido relegado a una función secundaria, 
individualista y privada. El conocimiento requiere unidad, mientras 
que el amor quiere unión
345
. Reducirlo todo a unidad elimina el amor. 
La unión de contrarios puede ser una utopía irrealizable. La solución 
es una visión cosmoteándrica, en la que su símbolo es la armonía, que 
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Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 370-371 (=EVM). 
        344 Cf. CF, 250. 
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Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 2. Fe, hermenéutica y palabra, Barcelona 2018, 61. 
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no destruye ni la unidad ni la unión. La visión cosmoteándrica hace 
posible una interrelación advaita o trinitaria
346
. 
2.2 La Intuición Cosmoteándrica 
 2.2.1 La Realidad Cosmoteándrica 
 Uno de los conceptos más importantes y que mejor definen el 
pensamiento de Raimon Pânikkar es el de cosmoteándrico, utilizado y 
desarrollado ampliamente en diversas obras del autor
347
. Asimismo ha 
sido estudiado por diversos investigadores
348
. Es una noción de cierta 
complejidad que el autor define de forma magistral. Con este vocablo 
pretende expresar la unidad indivisible que constituye toda la realidad, 
y que define sin caer en un monismo o panteísmo, superando los 
dualismos típicos de la cultura occidental
349
. Es la triple dimensión de 
la realidad vista como un todo, al mismo tiempo, cósmica, divina y 
humana. Es el conocimiento indiviso de la totalidad. Los sabios tienen 
como misión llevar a los hombres hacia una visión de totalidad que 
ponga las visiones parciales de la realidad en su justo lugar. Lo que 
cuenta es la realidad entera, tanto la materia como el espíritu, el bien 
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 La intuición cosmoteándrica no es una división tripartita entre 
los seres, sino una mirada hacia el centro tridimensional de todo lo 
que es, en cuanto es
351
. Es una visión integradora de toda la realidad, 
una filosofía integradora, que solamente es posible en el momento de 
la nueva inocencia, tiempo de la aparición del mito unificador que 
supera la dicotomía sujeto-objeto. En la intuición cosmoteándrica lo 
que cuenta es la realidad entera tanto materia como espíritu, cuerpo 
como alma, ciencia como misticismo
352
. Se concibe como un principio 
unificador de todo lo que existe. Raimon Panikkar quiere superar 
monismo y dualismo, y lo realiza hablando de las tres dimensiones de 
la realidad
353
. Su objetivo no es negar las diferencias entre las tres, e 
incluso reconocer el orden jerárquico de las mismas, sino acentuar su 
relación intrínseca. Así, lo divino, lo humano y lo terreno son las 
dimensiones de todo lo real. Las tres dimensiones estarían conectadas 
mediante una conexión ontonómica que no es de orden lógico o 
causal, sino que es constitutiva del propio orden del ser, del propio 
Ritmo del Ser, diría Panikkar
354
. La intuición cosmoteándrica expresa 
la relación-comunión intima entre Dios-Divinidad, Naturaleza-
Cosmos y Humanidad. Theos-Anthropos-Cosmos son las dimensiones 
de la única Realidad
355
. Pasamos a describir y estudiar cada una de 
ellas. Es importante ver a las tres como dimensiones constitutivas de 
la realidad, cuya conexión es libre, y su relación es de 
interindependencia
356
, y no como una unidad metafísica del ser que 
nos llevaría al panteísmo. 
 Theos. A esta dimensión la llama Divina. Lo divino no puede 
confundirse con el conjunto de todas las cosas porque entonces 
caeríamos en el panteísmo, para Panikkar lo Divino es diferente del 
                                                            
        350 Cf. R. PANIKKAR, La intuición cosmoteándrica, en La nueva inocencia, Estella 
1993, 53-54 (=NI2). 
        351 Cf. NI2, 55. 
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        353 Cf. CF, 329. 
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mundo pero no puede aislarse de las cosas
357
. En la conceptualización 
panikkariana todo ser tiene una dimensión abisal, trascendente e 
inmanente a la vez. Que lo trasciende todo y no tiene límites, 
inmanente en cuanto que es inagotable e insondable. Ello es así 
porque pertenece a lo profundo del ser de cada cosa
358
. Y no porque 
no pueda ser penetrado por el conocimiento sino porque esta 
dimensión profunda pertenece a todo ser como tal. Ponerle límites 
sería destruirlo
359
. Esta dimensión divina no es una mera cobertura o 
fundamento extrínseco, es el principio constitutivo de todos los seres. 
Si no fuera por esta dimensión sería imposible el cambio, sin ella 
cualquier alteración supondría una transformación absoluta del propio 
ser y nada cambiaría. Esta dimensión también se puede entender desde 
la nada o el vacío, la vacuidad que hace posible todo lo demás
360
, sería 
un camino apofático, y además de la vacuidad Panikkar añade la 
libertad y la infinitud a los aspectos de lo divino
361
. Esta dimensión 
entraría en conexión con las otras dos, así Dios es tanto el Dios del 
Hombre como el Dios del Mundo. El hombre experimenta la 
profundidad de su propio ser, las posibilidades de relacionarse, el 
hombre como producto no acabado no puede poner límites a su propio 
ser. Al mismo tiempo Dios tiene una función cosmológica, en un 
mundo inacabado y en expansión. De este modo, la dimensión divina 
entra en relación con la antropológica y la cosmológica. 
 Antrophos. En el pensamiento de Raimon Panikkar el Hombre 
es más que un individuo. El Hombre es una persona y, por ello, una 
red de relaciones, para él un individuo aislado es incomprensible e 
inviable
362
. Solamente es Hombre en cuanto que está relacionado con 
Dios y el Mundo. No existe Hombre sin Dios y sin Mundo
363
. El 
Hombre participa del misterio trinitario para no unirlo todo, como ya 
dijimos, en el monismo o en el panteísmo
364
. Todo lo real estaría en 
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conexión con la conciencia, es algo pensable y, por ello, relacionado 
con el conocimiento del hombre
365
. Todas las cosas están relacionadas 
con la conciencia del hombre mediante el conocimiento
366
. De este 
modo, el ser del hombre entra en relación con la totalidad de la 
realidad. Toda la realidad vive humanizada por él
367
. Por el hecho de 
que un objeto es conocido por el hombre es humanizado. Es por tanto 
la dimensión de lo humano y de la conciencia. Ello no significa que la 
cosa sea reducida a la conciencia
368
. La visión cosmoteándrica 
establece que las tres dimensiones de la realidad no pueden ser 
reducidas la una a la otra, lo material y lo divino no son hechos de la 
conciencia
369
, sino que estos dos están impregnados por la conciencia. 
De tal modo, sino fuera por esta dimensión la realidad no podría ser 
conocida y el conocimiento sería una dimensión extrínseca de la 
realidad
370
. Solamente podemos conocer, según Raimon Panikkar, por 
que la conciencia invade todo ser
371
. De este modo el Hombre se halla 
en la encrucijada de toda la realidad, en la medida que decimos, 
pesamos o sentimos la misma realidad. Panikkar dirá que el Hombre 
es el mediador entre el Cielo y la Tierra
372
. 
 Cosmos. En el pensamiento panikkariano todo ser se encuentra 
en el Mundo y participa de su secularidad
373
. Todo lo que entra en la 
conciencia humana entra también en relación con el Mundo. Así, toda 
realidad tiene una relación constitutiva con el Mundo, con la 
materia/energía y con el espacio/tiempo. Incluso en una existencia 
extramundana también estaría en relación con el mundo aunque sea de 
forma negativa, el hecho de negar el Mundo es ya una relación con 
él
374
. Panikkar lo aplica a toda la realidad incluso a Dios y afirma que 
un Dios sin el Mundo no es un Dios real. Nos lo referirá con las 
siguientes palabras: “El mundo es el mundo real cuando no está 
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separado de la realidad entera, simbolizada también como Hombre y 
Dios”
375
. Esta dimensión cósmica no es un apéndice superfluo de las 
otras dos dimensiones, sino tan constitutiva como las otras
376
. El 
Mundo no es un hábitat o una parte externa del todo o de uno mismo. 
Mi relación con el Mundo no se halla separada de la relación que 
establezco conmigo mismo. Aunque yo y el mundo diferimos, dice 
Panikkar, no somos realidades separadas ya que compartimos: la vida, 
el ser, la existencia, la historia, el destino
377
. También se puede 
afirmar lo mismo de la relación Dios y Mundo. El Cosmos tiene una 
participación en el dinamismo divino, tiene vida y como el Hombre 
participa del propio dinamismo divino
378
. Así, un ser puramente 
inmaterial es una abstracción, Dios no es sin materia, espacio, tiempo 
y cuerpo. Todo lo que existe es cosa de Dios, mundo de Dios
379
. Si no 
fuera por esta dimensión espacio-temporal la realidad no existiría. Si 
no fuera por la materia y la energía, el discurso y el pensamiento 
humanos no serían posibles, y Dios y la conciencia se reducirían a 
nada, y no tendrían sentido. La esperanza última del Hombre no se 
puede separar de la existencia del Mundo
380
. “Si Dios y la consciencia 
empapan la materia, la materia a su vez empapa lo divino y lo 
humano. Su símbolo es el cosmos”
381
. Aquí Raimon Panikkar se sitúa 
mucho más cerca de las posiciones filosóficas y religiosas de las 
religiones orientales, buddhismo e hinduismo, y se aleja de la 
concepción occidental. 
 A esta trinidad de realidades: Dios, Hombre y mundo, Raimon 
Paniikar la denominará invariante teoantropocósmica
382
. Por ello, una 
vez enunciadas y definidas las tres dimensiones de la realidad 
Panikkar reunirá los tres fragmentos para exponer la visión 
cosmoteándrica de la realidad. En la visión de Panikkar se han de 
recoger todos los fragmentos de la realidad que la componen, todas las 
culturas, religiones y civilizaciones del mundo, no desechando 
                                                            
        375 Cf. GL7, 504. 
        376 Cf. CF, 338. 
        377 Cf. NI2, 60. 
        378 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 65. 
        379 Cf. CF, 339. 
        380 Cf. NI2, 60. 
        381 Cf. CF, 340. 




ninguna. La intuición cosmoteándrica es encontrar el camino medio 
entre el monismo y el dualismo, que tantas veces ha sido llevado al 
extremo en diversos ambitos
383
. Lo real es el cruce de las tres 
dimensiones. Cada existencia real es un nudo único en esta triple red. 
El hombre no es menos humano cuando descubre su vocación divina, 
ni los dioses pierden su divinidad cuando son humanizados, ni el 
mundo se hace menos mundano cuando estalla la vida y la 
consciencia
384
. El encuentro de las tres dimensiones explica toda la 
realidad. La visión cosmoteándrica de la realidad equivale a una 
visión totalizante e integral en la naturaleza de todo lo que existe, que 
no tiene un punto único sobre el que pivotar. Ni Dios, ni Hombre, ni 
mundo. En la mentalidad de Panikkar no hay centro. Las dimensiones 
tres coexisten, se interrelacionan incluso jerárquicamente pero no 
pueden aislarse
385




 2.2.2 La visión triádica de la realidad 
 En todo el pensamiento intelectual y filosófico de Raimon 
Panikkar constatamos el intento de superar la visión dualista de la 
realidad tan en boga en Occidente. Para él, ni la dualidad ni la 
pluralidad, pueden ser la solución definitiva en la explicación de la 
realidad
387
. Como hemos observado en el apartado anterior, Raimon 
Panikkar establece una unidad cosmoteándrica de toda la realidad, 
exponiendo que es una realidad con tres dimensiones unidas 
armónicamente. Ha sido una constante en la cultura humana el 
establecer la realidad en tres mundos
388
. Hay un mundo de los dioses, 
otro de los hombres y otro de las cosas materiales; hay un cielo, una 
tierra y el mundo de abajo; hay firmamento, la tierra y el intermedio; 




                                                            
        383 Cf. NI2, 61. 
        384 Cf. CF, 361. 
        385 Cf. NI2, 61-62. 
        386 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 59. 
        387 Cf. CF, 250. 
        388 Cf. GL7, 485. 
        389 Cf. NI2, 54. 
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 Raimon Panikkar tiene una visión triádica de toda de la 
realidad, incluso de sí mismo, es lo que se llama la Trinidad radical
390
. 
Son los tres mundos omnipresentes en Panikkar: Dios, Hombre y 
Mundo, que corresponden a sus tres doctorados: Teología, Filosofía y 
Ciencias. Corresponden a humanidad-religión-ciencia, noumenon-
mysterion-phainomenon, logos-pneuma-mythos
391
, etc… De este 
modo, se expresa la visión triádica de todo el pensamiento de Raimon 
Panikkar, que llega a organizar todo el pensamiento en estructuras 
triádicas y sus múltiplos
392
. Para Raimon Panikkar la Trinidad radical, 
tal y como él la concibe, no es únicamente como Padre, Hijo y 
Espíritu Santo, sino como Dios-Hombre-Mundo. Panikkar ha 
reflexionado ampliamente sobre la concepción tradicional de la 
trinidad cristiana, siguiendo de cerca a Ricardo de San Victor, santo 
Tomás, san Buenaventura, y quiere reelaborar todo el concepto desde 
su filosofía y teología intercultural
393
. Así, una de las características de 
la filosofía que él propone, es un triple papel que él asigna a la 
filosofía ante la situación intelectual de nuestra época, y son los 
siguientes: 
 a) Aceptar el logos. 
 b) Desenterrar el mito. 
 c) Acoger el pneuma
394
. 
 Esta triple división de la realidad la aplica también a la historia 
de la humanidad. Establece tres momentos en la consciencia de la 
humanidad, que se denominan kairológicos y desarrollándose en 
espiral, unos están dentro de otros. El concepto kairológico no tiene 
que ver ni con el progreso y ni con el evolucionismo
395
. Así, establece 
tres momentos kairológicos en la historia de la conciencia humana. 
                                                            
        390 Cf. R. PANIKKAR, La Trinidad. Una experiencia humana primordial, en Obras 
Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 
184 (=TEHP). 
        391 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 60. 
        392 Cf. I. BOADA, La filosofía intercultural de Raimon Panikkar, Barcelona 2004, 231 
págs. 
        393 Cf. TEHP, 83-185. 
        394 Cf. TF, 358-362. 




 A) El primero sería el momento primordial o ecuménico, 
momento pre-reflexivo en el que la naturaleza, el hombre y la 
divinidad se encuentran mezclados.  
 B) El segundo el humanístico o económico, caracterizado por 
el proceso de individuación.  
 C) El tercero que es el más importante, el tiempo de la nueva 
inocencia, momento cosmoteándrico que mantiene las distinciones del 
segundo sin perder la unidad del primero
396
.  
 El momento económico estaría a su vez subdividido en tres 
tiempos: 
 1. Humanismo científico que es el hombre sobre la naturaleza. 
 2. El momento ecológico o crisis ecológica, definido como el 
hombre en la naturaleza en el que el hombre cuestiona los 
fundamentos mismos de la humanidad. 
 3. El interludio ecosófico que es una nueva visión de la 
ecología, se denomina ecosofía entendida como la sabiduría de la 
tierra. Raimon Panikkar resume esta nueva sensibilidad en nueve 
puntos.  
 1. Desmonetización de la cultura.  
 2. Desmantelamiento de la Torre de Babel.  
 3. Superación de la ideología de los Estados-nación.  
 4. Retorno de la ciencia moderna a sus límites.  
 5. Corrección de la tecnocracia a través del arte.  
 6. Superación de la democracia a través de una nueva 
cosmovisión. 
 7. Recuperación del animismo. 
 8. Paz con la tierra. 
 9. Redescubrimiento de la dimensión divina
397
. 
 Como ya hemos citado la visión triádica de la realidad de 
Raimon Panikkar le conduce a enunciar diversas explicaciones no 
solamente en ritmos ternarios sino también en sus múltiplos. En el 
párrafo anterior lo hemos visto aplicado a la ecosofía y a la política. 
                                                            
        396 Cf. R. PANIKKAR, La nueva inocencia, en Obras Completas, I. Mística y 
espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 71. También véase: R. 
PANIKKAR, La nueva inocencia, en La nueva inocencia, Estella 1993, 49. 
        397 Cf. CF, 307-308. R. PANIKKAR, Ecosofía. Para una espiritualidad de la tierra, 
Madrid 1994, 139-156 (=ECO). 
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Pero también son importantes en su cristofanía para el tercer milenio. 
Así, establece un Novenario de la Transformación con nueve puntos. 
1. La transformación debe empezar por uno mismo. 
2. Por medio de sí mismos. 
3. Abriendo este mí mismo a toda la realidad. 
4. Donde uno se encuentra. 
5. Sin pretender prever todas las consecuencias. 
6. Solidariamente. 
7. La transformación debe ser automotriz. 
8. No violenta. 
9. Recomenzar desde el principio
398
.  
 La visión triádica de la realidad también la aplica a su visión 
de Cristo. Para enunciar su visión cristofánica presenta nueve sûtras 
que pretenden ser una vía intermedia entre la teología clásica, que 
pretende insertar a Cristo en un marco monoteísta, y la corriente 
teoclasta que quiere liberar a Cristo de toda ligazón con Dios. Los 
nueve sûtras: 
1. Cristo es el símbolo cristiano de toda la realidad. 
2. El cristiano reconoce a Cristo en Jesús y a través de él. 
3. La identidad de Cristo no es su identificación. 
4. Los cristianos no tienen el monopolio del conocimiento de 
Cristo. 
5. La cristofanía es la superación de la cristología tribal e 
histórica. 
6. El cristo protológico, histórico y escatológico es una única y 
misma realidad “distendida” en el tiempo, extendida en el 
espacio e internacional en nosotros. 
7. La Encarnación, como hecho histórico, es también 
inculturación. 
8. La Iglesia se considera el lugar de la Encarnación. 
9. La cristofanía es el símbolo del mysterium coniunctionis de 
la realidad divina, humana y cósmica
399
. 
 Esta visión tripartita de toda la realidad también la 
encontramos en su visión antropológica. En su estudio sobre el 
                                                            
        398 Cf. ECO, 50-62. 




hombre afirma que el espíritu humano está compuesto de una trilogía: 
el sentimiento, el intelecto o la voluntad, el desarrollo de las mismas 
tendrá como resultado la aparición de la cultura, pero siempre en 
relación con Dios y el Mundo
400
. Panikkar acepta la exposición de san 
Pablo que dice que el hombre es un compuesto de cuerpo, alma y 
espíritu
401
, y quiere superar la visión dualista del ser humano 
prefiriendo una antropología tripartita y en perfecta consonancia con 
su visión cosmoteándrica. Un Hombre en el que se concentra toda la 
realidad, ya que la realidad entera es trinitaria y las tres dimensiones 
se compenetran recíprocamente
402
. Cada una de estas tres dimensiones 
tendrá su espiritualidad y la plenitud humana requiere el cultivo 
armónico de las tres
403
. Lo que nos llevará a que Raimon Panikkar 
definirá una espiritualidad cosmoteándrica fruto de una experiencia 
trinitaria
404
. La visión tripartita también la aplica a la búsqueda de 
Dios: 
 a) Búscame en ti, como tu “tú” más profundo. 
 b) Búscame en ti, como tu “tú”. 
 c) Búscame en ti, como tu yo
405
.  
 Y nueve serán los lugares privilegiados de la experiencia de 
Dios para Raimon Panikkar: 
 1. El amor. 
 2. El tú. 
 3. El gozo. 
 4. El sufrimiento. 
 5. El mal. 
 6. El perdón. 
 7. Los momentos cruciales. 
                                                            
        400 Cf. R. PANIKKAR, Visión de síntesis del universo, en Humanismo y Cruz, Madrid 
1963, 42 (=HC1). 
        401 Cf. I Tes, 5, 23. 
        402 Cf. R. PANIKKAR, El Hombre, un misterio trinitario, en Obras Completas, VIII. 
Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 227-235 
(=HMT). 
        403 Cf. TEHP, 83-185. 
        404 Cf. R. PANIKKAR, Aspectos de una espiritualidad cosmoteándrica, en Obras 
Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 
435-438. 
        405 Cf. PHC, 57-61. 
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 8. La naturaleza. 
 9. El silencio
406
. 
 Incluso, en las predicaciones o retiros que Raimon Panikkar 
impartió, sigue el sistema ternario. Así, lo vemos en el Gozo Pascual: 
 1. La fe, condición del gozo. 
 2. La religión, fuente de gozo. 
 3. El cristianismo, fuente de gozo
407
. 
 También constatamos la expresión ternaria de la Presencia de 
Dios:  
 1. Vivir la presencia de Dios. 
 2. Saber vivir en la presencia de Dios. 
 3. La presencia de Dios es una visión mística
408
. 
 En una de sus obras de espiritualidad más famosa Elogio de la 
sencillez establece un nuevo camino para el monje, que él denomina 
canon del discípulo estructurado primero en tres enunciados: 
 1. La tradición monástica. 
 2. La alternativa: secularidad o complejidad armoniosa. 
 3. Los nueve sûtra
409
. 
 Y este último lo desarrolla en nueve conceptos: 
 1. Abrirse a la aspiración primordial. 
 2. El primado del ser sobre el hacer y el tener. 
 3. El silencio por encima de la palabra. 
 4. La Madre Tierra antes que la comunidad de los hombres. 
 5. La superación de los parámetros espaciotemporales. 
 6. Consciencia transhistórica. 
 7. La plenitud de la persona más allá del individuo. 
 8. El primado de la santidad. 
 9. La memoria de la realidad última
410
. 
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 De este modo, vemos como también la concepción espiritual 
panikkariana está imbuida de esta estructuración tripartita que cruza 
todo su pensamiento y su vida. 
 Raimon Panikkar también aplica su visión tripartita de la 
realidad al conocimiento. Y se sitúa en la concepción de Hugo de San 
Víctor, que habla de los tres ojos del conocimiento: oculus carnis, 
oculus mentis y oculus fidei
411
. Y que la filosofía griega llama lo 
sensible, lo mental y lo espiritual
412
. Hugo de San Víctor enunciaba 
que Dios había creado al ser humano con tres ojos: el ojo corporal, 
para la realidad sensible; el ojo racional, para la realidad revelada por 
la razón, y el ojo de la contemplación, que nos conduce a la visión 
religiosa y mística. Hugo también habla de la cogitatio, meditatio y 
comtemplatio aplicados a cada uno de los tres ojos
413
. San 
Buenaventura recogerá esta visión en sus obras y la expondrá, 
mencionando de modo especial el tercer ojo
414
. El concepto de tercer 
ojo lo recoge Raimon Panikkar en su obra y enlaza perfectamente con 
toda la visión cosmoteándrica del autor. Lo une de modo especial a la 
visión mística del tercer ojo, que no compite con el ojo intelectual, se 
encuentra en el camino del conocimiento del objeto en el que se 
implica el sujeto. En el conocer no sólo descubro la realidad descubro 
que yo soy realidad
415
.  
 De este modo, para hablar de Dios hay que silenciar los 
sentidos, el intelecto y la voluntad para permitir la apertura del tercer 
ojo, que se encuentra en una dimensión espiritual y mística
416
. Incluso 
en su visión triádica menciona tres tipos de lenguajes: El lenguaje 
científico, que usa conceptos cuantificables; el lenguaje filosófico, que 
pretende abarcar todo la realidad y tener una pretensión de 
universalidad; y, por último, el lenguaje místico, consciente de que la 
                                                                                                                                           
        410 Cf. ES, 264-331. 
        411 Cf. R. PANIKKAR, El desafío del pluralismo, en Obras Completas, VI. Culturas y 
religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 2016, 86. 
        412 Cf. R. PANIKKAR, El mito triádico, en Obras Completas, X. Filosofía y teología, 1. 
El ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 420-430 (=GL6). 
        413 Cf. HUGO DE SAN VICTOR, Didascalion de studio legendi, Madrid 2011, 17-22. 
        414 Cf. SAN BUENAVENTURA, Breviloquio, en Obras, I, Dios y las criaturas, Madrid 
2010³, segunda parte, XII, 4-5. 
        415 Cf. PHC, 55-56. 
        416 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 293-294. 
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realidad desborda el lenguaje racional y lo coloca en otra esfera
417
. 
Panikkar dirá que los tres órganos que nos abren a la realidad, no son 
tres en el sentido tradicional, ya que ninguno de ellos puede abrirnos a 
la realidad individualmente, es decir, sin contar con los otros dos. 
Incluso va más allá y llega a decir que no necesitamos facultades para 
entrar en contacto con lo real, ya que nosotros somos parte de la 
realidad como la realidad lo es de nosotros
418
. 
 A esta visión triádica de la realidad, Raimon Panikkar le aplica 
todo su pensamiento y surge lo que el viene a llamar Trinidad Radical, 
que supera la mera aplicación del concepto trinitario a Dios. Para el 
autor la Trinidad no es solamente una explicitación de un dogma 
religioso sino una característica de toda la realidad
419
. No sólo están 
en relación Dios Padre con Dios Hijo con Dios Espíritu Santo, sino 
también Dios-Hombre-Cosmos, Cielo-Tierra-Hombre, Cosas-
Conceptos-Palabras. Es una visión de todo su pensamiento, un axioma 
que cruza toda su reflexión
420
. 
 2.2.3 La Antropología Cosmoteándrica 
 La cuestión del hombre es un tema ampliamente tratado en la 
obra intelectual de Raimon Panikkar. Él mismo nos dice que mientras 
grandes filósofos del siglo XX como Heidegger, Sartre o Maritain se 
centraban en la reflexión sobre el humanismo, él intentaba elaborar 
una “antropología integral”
421
. Por tanto, es central el planteamiento 
del autor en este aspecto, ya que para una clarificación de la 
espiritualidad es necesario saber cuál es la definición de hombre que 
establece el autor. Si es claro en su pensamiento que el hombre es un 
ser en búsqueda, y lo que busca fundamentalmente es la felicidad, y 
este es el deseo común a todo ser humano, probablemente nada tan 
universal como el deseo de ser feliz, por tanto, el hombre es un ser 
inacabado que tiene sed de felicidad, de plenitud, sed de llegar a ser 
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        418 Cf. GL6, 430. 
        419 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
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algo y esta sed es algo que todos sentimos y percibimos
422
, nos dirá 
Panikkar. En este deseo de felicidad y, por tanto, de ser inacabado en 
el pensamiento antropológico de Panikkar radica la idea de ver al 
hombre como un peregrino, viviendo en un estado itinerante, en una 
búsqueda de lo infinito en lo finito. Está es la grandeza del ser humano 
y, al mismo tiempo, su miseria, su pequeñez. Hay, por tanto, una 
dimensión infinita de su ser
423
.  
 Podemos observar cómo la cuestión antropológica es abordada 
por el autor desde el comienzo de sus investigaciones. Así, en su ya 
mencionada Tesis Doctoral en Filosofía aborda la investigación sobre 
el concepto de naturaleza. En ella establece que la causa final del 
trabajo de la Tesis que es elaborar una Antropología Teológica
424
. El 
objetivo de estudiar el concepto de naturaleza es investigar el 
concepto de hombre y especialmente relacionarlo con la teología. 
Llega a afirmar que solamente desde el dogma de la Resurrección se 
puede construir y diseñar una antropología integral, que no solamente 
tenga en cuenta el fin último der ser humano sino que considere su 
unidad ontológica
425
. Los numerosos estudios y análisis de Raimon 
Panikkar le llevaron a una conceptualización mucho más compleja y 
complementaria de la simple definición filosófica que pudiese haber 
realizado el autor desde la filosofía occidental. Así, aceptando los 
presupuestos filosóficos occidentales ofrece una antropología mucho 
más rica y compleja. La cuestión del hombre es analizada desde las 
diversas tradiciones de las que bebe el autor: cristianismo, buddhismo, 
hinduismo y secular
426
. Los diversos investigadores de la obra 
panikkariana han abordado en diferentes ocasiones la antropología 
cosmoteándrica del autor, podemos citar a J.L. Meza Rueda
427
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 Tanto en la explicitación de la realidad cosmoteándrica como 
en la visión triádica expresada en los dos apartados precedentes de 
nuestro trabajo, hemos constatado como todo lo dicho es aplicable a la 
visión antropológica de Raimon Panikkar
429
. Y la mención del 
Hombre como parte esencial de todo el desarrollo del pensamiento de 
nuestro autor. Dicho lo cual,  podemos afirmar que para el autor el 
Hombre es una de las dimensiones de la realidad trinitaria, tal y como 
él la concibe: Dios-Hombre-Cosmos. Para Panikkar el Hombre es un 
misterio trinitario
430
. Incluso el neologismo cosmoteándrico está 
confeccionado con la palabra griega anér-andrós que significa 
Hombre. Toda la realidad es cosmoteándrica y está compuesta por 
esas tres dimensiones, no solamente cada una de ellas forma parte de 
la totalidad sino que en cada una de ellas se expresa toda la 
realidad
431
. Así, el Hombre es una realidad cosmoteándrica, en la que 
el Hombre no puede sobrevivir alejado del Cosmos y separado de 
Dios
432
. De este modo, no es aceptable ni monismo, ni dualismo, ni 
panteísmo, ni ateísmo. La visión cosmoteándrica superaría todas estas 
distinciones o contradicciones y colocaría al Hombre en su lugar. 
Mundo, Hombre y Dios están entrelazados en una perichôrêsis 
constitutiva. Un mundo sin hombres no tiene sentido, un Dios sin 
criaturas dejaría de ser Dios, un Hombre sin Mundo no podría 
subsistir, y sin Dios no sería verdaderamente Hombre
433
.  
 Por otro lado, Panikkar afirma que el Hombre no es un ser 
aislado y que sus vínculos con el Mundo y con Dios le son esenciales 
y constitutivos, no se pueden concebir por separado y de forma 
autónoma, sino interrelacionados. El intento de concebir al Hombre 
separado de todo es sólo un acto especulativo
434
. El Hombre como 
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realidad personal que es, tiene una dimensión relacional que le es 
propia, en relación con todo y con todos. Por ello, para Panikkar hay 
una interdependencia entre el Hombre y Dios, y entre el Hombre y el 
Mundo. Al mismo tiempo, afirma que no es homocéntrico, no 
podemos hablar del Hombre separado de Dios y del Cosmos, y las tres 
realidades están inmersas en una misma aventura, la de la existencia y 
la de la vida
435
. El Hombre tendría una función de mediador y se 
colocaría entre Dios y el Mundo. Y participando de ambos es capaz de 
manifestar un cúmulo de actividades, que cristalizan en la cultura, la 
cuales se pueden agrupar según la realidad que predomine: el 
sentimiento, el intelecto o la voluntad, y las tres componen la trilogía 
de la que consta el espíritu humano
436
. Por tanto, la relación armónica 
entre Dios-Hombre-Mundo no es simplemente epistemológica sino 
que adquiere una dimensión existencial, la destrucción de estas tres 




 Otro de los aspectos fundamentales del pensamiento de 
Raimon Panikkar es superar la visión dualista del hombre, en la cual 
el ser humano ha sido definido como un compuesto de alma y de 
cuerpo
438
. En la concepción cosmoteándrica y en la visión tripartita de 
la realidad, nuestro autor, siguiendo la visión bíblica de san Pablo, ve 
en el hombre tres dimensiones: cuerpo, alma y espíritu
439
. Pero no es 
una visión tricotómica en la que se superponen tres substancias, sino 
una unidad
440
. Así nos dice el autor: 
“El anthrôpos de que hablamos no es sólo el punto de encuentro 
entre lo divino y lo cósmico, es al mismo tiempo esa unidad 
compleja que consiste en cuerpo, alma y espíritu – que abarcan el 
universo entero. Sin estos tres elementos no existe el hombre”441. 
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        439 Cf. EVM, 207. 
        440 Cf. J.L. MEZA RUEDA, El ser humano como realidad cosmoteándrica, 73-74. 
        441 R. PANIKKAR, El mundanal silencio, Barcelona 2000, 99-100. 
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 Pero la concepción antropológica en Panikkar no quedaría 
completa sino añadiésemos la dimensión mística y espiritual
442
, que 
complementa la estructura cosmoteándrica del autor. El cual afirma 
que en la constitución antropológica el hombre ha de creer en algo que 
está por encima de él, y que es más fuerte que él, un Dios que ama al 
hombre y del cual depende, con el que se entabla una relación 
espiritual expresada en el amor que Dios tiene al hombre
443
. Panikkar 
acepta aun hombre profundamente religioso, en relación con Dios y, al 
mismo tiempo, en relación con la tierra, esta es la base de su visión 
cosmoteándrica. 
 Al mismo tiempo, su visión mística incluye al otro y a uno 
mismo, incluye tanto a la humanidad, como a la tierra, como a Dios
444
. 
La mística en Panikkar está íntimamente unida a la experiencia 
cosmoteándrica. Concibe la mística como experiencia de la vida, y 
esta experiencia es la de la realidad cosmoteándrica ya mencionada
445
. 
Ella implica a todo el ser humano (cuerpo, alma y espíritu) y sus 
relaciones (Dios, Hombre y Mundo). En la concepción de Panikkar la 
experiencia para ser mística tiene que serlo de toda la realidad 
indivisa
446
. Pero a su vez, la experiencia vuelve a ser tripartita y está 
compuesta por consciencia sensorial, intelectual y mística. Así, la 
consciencia sensorial mediante los órganos de los sentidos nos pone 
en contacto con la parte material de la realidad. La consciencia 
intelectual nos abre al mundo inteligible, y que no podemos equiparar 
a la mera materia. Al mismo tiempo, la consciencia mística nos pone 
en contacto con lo que es invisible a los sentidos y al intelecto
447
. La 
experiencia mística es un estado superior al que solo se puede acceder 
por una gracia especial, no sería racional, sería supra-racional, 
sobrenatural. Raimon Panikkar no aceptaría una dicotomía entre vida 
espiritual y vida terrenal, social y política. Él ve como la vida mística 
ha de influir en la vida cotidiana del ser humano, sensible al dolor 
                                                            
        442 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar, 349-384. 
        443 Cf. GP, 131-132. 
        444 Cf. EVM, 344. 
        445 Cf. A. VOLPINI, Visión Mística, Barcelona 2019, 40-41. 
        446 Cf. EVM, 211. 
        447 Cf. R. PANIKKAR, La experiencia suprema: las vías de Oriente y de Occidente, en 





humano, a las injusticias humanas, incluso llega a decir que el hambre 
y sed de la justicia son una característica del espíritu místico. La 




 Así, toda la experiencia mística muestra la complejidad de la 
experiencia cosmoteándrica y trinitaria. Es corporal, intelectual y 
espiritual al mismo tiempo, así como material, humana y divina
449
. De 
este modo, todo hombre está preparado para llegar a esta experiencia 
mística y, por ende, es un místico en potencia
450
. La vida mística 
solamente es posible en la experiencia de Dios. Esta experiencia es la 
raíz de todas las experiencias humanas y no puede ser monopolizada 
por ninguna religión o sistema de pensamiento. Es una experiencia 
necesaria para que todo ser humano llegue a la consciencia de su 
propia identidad. El ser humano sólo llega a ser plenamente humano 
cuando alcanza la experiencia de su fundamento último
451
. De este 
modo, Raimon Panikkar concibe al hombre como un hombre religioso 
en conexión con lo divino  en donde encuentra su único fundamento. 
 Todo lo anteriormente referido, la concepción del Hombre 
según Raimon Panikkar, la experiencia de Dios y la vida mística trae 
como consecuencia la plenitud del hombre. Pero el discurso 
antropológico panikkariano quedaría inconcluso si no ponemos en 
conexión al Hombre con Cristo
452
. El autor lo afirma con claridad y le 
dedica diversos estudios, en ellos afirma que la plenitud del Hombre 
es Cristo
453
. Llevaría como consecuencia convertir la Antropología en 
una Antropofanía. Para Raimon Panikkar el misterio del hombre tan 
sólo es desvelado en el misterio de Cristo. Y será el misterio de Cristo, 
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        452 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar, 455-483. 
        453 Cf. PHC, 173-230. 









LA RELACIÓN FILOSOFÍA Y TEOLOGÍA 
3.1 El pensamiento teológico de Raimon Panikkar 
Una vez analizadas las claves del pensamiento filosófico de Raimon 
Panikkar hemos de proceder a abordar otra de las cuestiones 
íntimamente unida a las ya estudiadas, como es la relación entre la 
filosofía y la teología. Panikkar era consciente del divorcio que había 
tenido lugar en Occidente entre teología y filosofía, y que ello tenía 
efectos secundarios en toda la vida humana
455
. Una de las 
consecuencias más importantes fue la fragmentación de todo el 
conocimiento, y que más tarde supuso también la fragmentación del 
conocedor
456
. No podemos desdeñar que Panikkar se doctoró en 
ambas materias, y que buscó un camino de armonización de ambas 
ciencias. Parte de un planteamiento profundamente crítico con la 
forma de hacer tanto filosofía como teología en las primeras décadas 
del siglo XX. Lógicamente no pretendemos hacer aquí un estudio de 
la teología de Raimon Panikkar, que no es el objeto de nuestro 
estudio, pero no es menos cierto que no es posible realizar un análisis 
completo de su pensamiento filosófico sin tener en cuenta la 
dimensión teológica, tan importante tanto en el pensamiento como en 
la vida de Raimon Panikkar.  
 Nuestro autor aborda el tema de la teología no solamente desde 
la vertiente cristiana sino también desde el planteamiento hindú y 
buddhista, y en este contexto multicultural ofrece una definición de 
teología. Así, la teología se podría definir como el esfuerzo que realiza 
                                                            
        455 Cf. R. PANIKKAR, La invariante teantropocósmica, en Obras Completas, X. 
Filosofía y teología, 1. El ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 483 (=GL7). 
        456 Cf. R. PANIKKAR, La morada de lo divino, en Obras Completas, X. Filosofía y 
teología, 1. El ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 332 (=GL5). 
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del hombre de fe por expresar su experiencia religiosa en el contexto 
mental y cultural en el que se encuentra
457
. Y la raíz de realizar este 
esfuerzo se encuentra en el hecho que el hombre es un ser pensante, 
que busca investigar la naturaleza del misterio divino que mora en su 
propio corazón
458
. Aquí está el origen de la teología para Raimon 
Panikkar, en la necesidad de explicar y dar razón del gran misterio de 
lo divino, de lo sobrenatural y de Dios que anida el corazón humano. 
Por ello consideramos importante expresar su pensamiento teológico. 
Raimon Panikkar en edad muy temprana siente su vocación de teólogo 
y, a pesar de las incomprensiones y de su proceso vital, proclamó su 




 El pensamiento teológico de Raimon Panikkar es atípico, no se 
encuadra en las metodologías habituales del estudio de la teología
460
. 
Realiza un acercamiento novedoso a la cuestión teológica y desde 
unos parámetros muy diferentes a la teología del momento. Ejemplo 
de ello es su Tesis Doctoral en Teología donde pone en conexión 
cristianismo e hinduismo
461
. Probablemente éste sea uno de los puntos 
esenciales de su pensamiento, dónde comienza y acaba su teología y 
su filosofía, y cómo logra interrelacionarlas. Posiblemente, por ello, su 
pensamiento tenga un especial atractivo. Lo cierto es que su teología 
ha sido estudiada en diversas Facultades de Teología, siendo objeto de 
diversas Tesis Doctorales. Aunque a Raimon Panikkar le gustaría más 
que ser considerado como un teólogo, ser calificado como un teóforo, 
es decir, un “portador de Dios”
462
. 
 Raimon Panikkar no se ajustó al modelo de ser un teólogo al 
uso, no es citado de modo habitual por otros teólogos, es poco popular 
                                                            
        457 Cf. R. PANIKKAR, La Trinidad. Una experiencia humana primordial, en Obras 
Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 
150 (=TEHP) 
        458 Cf. GL5, 331. 
        459 Cf. R. PANIKKAR, Cometas. Fragmentos de un diario espiritual de la postguerra, 
Madrid 1972, 99 (=Com). 
        460 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación de la teología, el saber y la 
vida: Raimon Panikkar, Valencia 2008, 149 (=V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la 
fragmentación). 
        461 Cf. R. PANIKKAR, El Cristo desconocido del hinduismo. Un encuentro entre 
Oriente y Occidente, Madrid 1994, 224 págs. 




en los ambientes académicos
463
 pero, al mismo tiempo, mantuvo 
cierto trato con los grandes teólogos de su tiempo. Él no es un teólogo 
funcionario ni de corte, es más bien un teólogo profético y hasta 




 Pero todo lo referido no es óbice para que defina la teología 
desde parámetros tradicionales, y en plena comunión con la Iglesia y 
su tradición. Así nos lo enuncia en sus escritos. Para él la verdadera 
teología es el culto que la mente humana rinde a Dios escuchando su 
mensaje y tratando de descifrarlo. La teología no es ni una metafísica 
de lo sobrenatural, ni una simple experiencia pastoral revestida de 
ciencia, sino el esfuerzo total humano por comprender y captar el 
sentido de la Revelación de Dios. Pero es el amor el que ocasiona la 
revelación de los misterios. La teología cristiana que es la plenitud de 
la teología, culmina con la unión con Cristo, es sabiduría carismática 
que implica la fe y es, por tanto, don gratuito de Dios
465
. La teología 
solamente puede elaborarse en plena comunión con la Iglesia, fuera de 
la misma no puede darse una auténtica teología cristiana, la misma 
investigación personal del teólogo es un acto comunitario de la Iglesia 
entera
466
. Incluso llega a decir “que hace falta pertenecer al magisterio 
oficial de la Iglesia para ser un verdadero teólogo”
467
. Lo que nos da 
una imagen de la comprensión tradicional que del oficio de teólogo 
tenía Raimon Panikkar en los años sesenta.  
 Nuestro autor enuncia tres características del pensamiento 
cristiano y que son la expresión de la tradición cristiana. La primera es 
el pensamiento exegético, en donde la interpretación del dato revelado 
expresado en la Escritura ocupa su espacio en la identidad cristiana. El 
segundo es el pensamiento exclusivo. Que ha provocado que el 
pensamiento cristiano sea muy sensible a la unicidad. El cristianismo 
                                                            
        463 Cf. M. ABULMALHAM, Conversación con Raimon Panikkar, en Samâdhânam. 
Homenaje a Raimon Panikkar, “Ilu” anejo VI (2001) 13. 
        464 Cf. E. VILANOVA, Prólogo, en La nueva inocencia, Estella 1993, 13. 
        465 Cf. R. PANIKKAR, Sobre la teología y la universidad, en Humanismo y Cruz, 
Madrid 1963, 93-94 (=HC4). 
        466 Cf. HC4, 96. 
        467 R. PANIKKAR, María. El Camino espiritual cristiano, en Obras Completas, I. 
Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 2015, 174 
(=MCE). 
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como camino hacia la verdad no puede contradecirse con las 
intuiciones fundamentales de la revelación de Dios
468
. La tolerancia es 
posible pero el error no es aceptable, con la expresión extra ecclesiam 
nulla salus se puede entender esta actitud
469
. El cristianismo es el 
único camino de salvación. La tercera característica sería el 
pensamiento existencial. En el que el cristianismo ha reivindicado 
siempre ser una ciencia de la salvación, un camino existencial, en el 
que el pensamiento cristiano se refiere a la plenitud del hombre
470
. 
 Panikkar en el contexto de la teología cristiana, es partidario de 
que la teología no sea una cuestión de confesión o de escuela sino de 
fe
471
, así todo cristiano no debe dejar su fe al margen de su 
pensamiento, como si la razón no estuviera iluminada por esta forma 
superior de conocimiento que le concede la verdadera sabiduría
472
. 
Así, la teología no sería como una medicina preparada previamente 
para curar nuestros males sino que la auténtica teología acompaña al 
hombre en su peregrinar por la tierra. La teología no sería otra cosa 
que el culto que el hombre con su mente, con su logos, rinde a Dios, 
escuchando su voz
473
, y no un privilegio de los eclesiásticos sino una 
exigencia de la mente cristiana y, por ello, labor y patrimonio de todo 
cristiano. Y siguiendo a Santo Tomás, la teología no es más que una 
expresión normal de la vida de fe, nos dirá Panikkar. De este modo, es 
necesario retomar la práctica cristiana de hacer funcionar 
teológicamente nuestra inteligencia
474
. Panikkar dice todo ello en el 
contexto de la presentación que realiza del libro sobre la Virgen María 
que había redactado el seglar J. Guitton, el cual escribe como 
pensador cristiano, dejando que su mente se informe de la fe, es decir, 
                                                            
        468 Cf. R. PANIKKAR, La puerta estrecha del conocimiento. Sentidos, Razón y Fe, 
Madrid 2009, 37-39 (=PEC). 
        469 Cf. R. PANIKKAR, Sobre el sentido cristiano de la vida. “Extra Ecclesiam nulla 
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como un teólogo y no como un filósofo
475
. Para Panikkar los seglares 
también son partícipes de la obra teológica de la Iglesia. 
 Es indicativo de la importancia del pensamiento teológico de 
Raimon Panikkar que el teólogo E. Vilanova dedique las últimas 
páginas de su Historia de la Teología Cristiana (1992) a abordar el 
pensamiento del filósofo de Tavertet. En concreto mencionando 
cuestiones relacionadas con la teología en el continente asiático y una 
nueva comprensión de la Teología de las Religiones
476
. De este modo, 
queda situado nuestro autor en el panorama teológico, aunque no es la 
única dimensión de su pensamiento estudiado y analizado por los 
autores. J. Bosch lo introduce en su Diccionario de Teólogos/as 
Contemporáneos (2004), afirmado que es uno de los mejores 
exponentes del diálogo interreligioso, con una nueva perspectiva de la 
cristología y de la religiosidad
477
. 
 Su pensamiento teológico quedó vertido en diversas obras 
suyas. La ya citada Tesis Doctoral en Teología, y más tarde publicada 
bajo el título: El Cristo desconocido del hinduismo (1970)
478
, y junto a 
ésta, dos de sus obras más importantes: La Trinidad y la experiencia 
religiosa (1989)
479
 y que en sus Opera Omnia recibirá el nombre de 
La Trinidad. Una experiencia humana primordial (2016)
480
 que tuvo 
numerosas ediciones, y su Cristología que apareció con el título La 
plenitud del hombre. Una cristofanía (1999)
481
. Esta son las que 
expresan más directamente su pensamiento teológico. Pero no 
podemos olvidar que Raimon Panikkar tiene una visión de conjunto de 
toda su obra intelectual. Hasta los estudios en ciencias que realizó 
tienen un fin teológico, en su Tesis Doctoral en Ciencias buscaba una 
                                                            
        475 Cf. PVM, 14-15. 
        476 Cf. E. VILANOVA, Historia de la Teología Cristiana, III, Siglos XVIII, XIX y XX, 
Barcelona 1992, 1006-1011. 
        477 Cf. J. BOSCH NAVARRO, PANIKKAR, Raimon, en Diccionario de Teólogos/as 
Contemporáneos, Burgos 2004, 731-734. 
        478 Cf. R. PANIKKAR, El Cristo desconocido del hinduismo, Madrid 1970, 206 págs. 
        479 Cf. R. PANIKKAR, La Trinidad y la experiencia religiosa, Barcelona 1989, 124 págs 
(=TER).  
        480 Cf. R. PANIKKAR, La Trinidad. Una experiencia humana primordial, en Obras 
Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 
83-185. 
        481 Cf. R. PANIKKAR, La plenitud del hombre. Una cristofanía, Madrid 1999, 281 págs. 
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visión de la ciencia como teología, una concepción de la física como 




 Raimon Panikkar no se puede acomodar a la idea de teólogo 
académico. Como ya apuntamos, Panikkar se sale con mucho de estos 
parámetros y su riqueza radica en ser capaz de articular diversas 
tradiciones. Tiene una visión intercultural y multidimensional, que 
concilia realidades aparentemente contradictorias e irreconciliables
483
. 
Se le puede considerar como un científico natural, un maestro 
espiritual, un filósofo, un fenomenólogo de la religión y un teólogo
484
. 
Raimon Panikkar se concibe a sí mismo como un teólogo. Su 
vocación teológica radica en haber tenido una preocupación por 
conseguir una visión cristiana del mundo, es decir, una síntesis 
cristocéntrica del universo. Es adquirir una visión sobrenatural de las 
cosas con el objetivo de alcanzar la verdad, para santificarse en la 
verdad, para amar y contemplar como Cristo quiere de los suyos
485
. 
De este modo, une teología y espiritualidad, nos lo referirá con sus 
propias palabras hablando de la presencia de Dios. “El hombre que 
vive en presencia de Dios vive toda la teología y todas las cosas en 
una sola, en una intuición simple”
486
. Panikkar considera que un 
teólogo no puede dejar de hacer teología sea cual sea la actividad que 
realice, ya que todo el ser es reflejo de Dios, y en todo lo existente hay 
una revelación natural y sobrenatural de Dios
487
. 
 Panikkar es partidario de hacer una nueva teología que debe de 
partir de una nueva relación con la filosofía
488
, llega a firmar que el 
divorcio histórico entre filosofía y teología había provocado la muerte 
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        484 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 147-148. 
        485 Cf. COM, 98-99. 
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. No hay teología posible sin una base filosófica. 
Según Raimon Panikkar una teología sin filosofía se convierte en 
mera elucubración cuando no en superstición, y una filosofía sin 
teología se convierte en intrascendente. Así la separación entre ambas 
ciencias ha sido mortífera para filosofía y teología. Lo fundamental de 
la filosofía son los problemas vitales del hombre: dolor, vida, muerte, 
trascendencia, etc… Y todo ello parece no funcionar sin la teología
490
. 
Por ello, teología y filosofía han de responder a la inquietudes del 
hombre, a las cuestiones fundamentales del ser humano, sino es así 
ambas pierden su razón de ser
491
. En el pensamiento de nuestro autor 
la teología debe de impregnar la ciencia de los hombres ya que ha 
tenido lugar una desvinculación entre Religión y vida terrena. Es 
partidario de restaurar una unidad de la cultura bajo la primacía de la 
teología, pero entendida ésta no como un formulario de recetas y 
soluciones a los problemas. La verdadera teología acompaña al 
hombre en su peregrinar por la tierra
492
. Y, por ello, es una dimensión 
de su propia existencia. 
 En Raimon Panikkar la resurrección de la teología solamente 
será posible si vuelven a unirse su cuerpo y su alma para, de este 
modo, volver a reencontrar su espíritu, y ello solamente es posible si 
se restaura la relación entre el conocimiento simbólico y el 
conocimiento conceptual
493
. La teología debe de resucitar y ello 
solamente es posible si volvemos a la teología simbólica, y dentro de 
la misma al conocimiento simbólico que es a la vez un conocimiento 
concreto, existencial y polisémico
494
. La resurrección de la teología 
será posible cuando el símbolo este vivo y comience a hablarnos. 
Saber escuchar la palabra es el arte de la teología, y teología se da 
cuando hay conocimiento intelectivo y conocimiento místico, es decir, 
sin mística no hay teología
495
. Aquí vemos la necesidad que Raimon 
                                                            
        489 Cf. R. PANIKKAR, Mort i Resurrecció de la Teologia, Vic 2003, 18 (=MRT). 
        490 Cf. MRT, 15. 
        491 Cf. MRT, 17. 
        492 Cf. HC4, 92-93. 
        493 Cf. MRT, 19-20. 
        494 Cf. R. PANIKKAR, Símbolo y simbolización, en Obras Completas, IX. Misterio y 
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        495 Cf. MRT, 23-25. 
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Panikkar tiene de relacionar filosofía, teología y mística en todo su 
pensamiento. 
 Desde muy pronto, Panikkar en su pensamiento comienza a 
acuñar nuevos vocablos en los que desea expresar las carencias de la 
teología. Uno de ellos es la microdoxia, se da cuando el saber ya está 
cristalizado en exceso y es incapaz de abrirse a un pensamiento más 
amplio y diferente; se da cuando la verdad se identifica con un 
contenido concreto e intocable
496
. Sobre todo cuando se da la 
identificación de la fe verdadera o de la ortodoxia con una cierta 
concepción establecida que ya no es abierta, misteriosa u oculta
497
. 
Por eso denuncia las microdoxias de muchas de las concepciones 
teológicas y de los ambientes de pensamiento cristiano
498
. Para 
Occidente es necesario un nuevo Kairós en el que esté dispuesto a 
despojarse de sus vestiduras y recibir un nuevo cuerpo, y esto es 
aplicable a cualquier tipo de cultura. Para Panikkar muchas de las 
concepciones o formas de explicar el misterio cristiano ya no son 
válidas o no aciertan a explicar correctamente el misterio. Hay 
conceptos que ya no interpretan con propiedad la verdad cristiana
499
, y 
sería un error cerrase en ellos. Y más en la cultura actual. 
 Hay autores, como E.H. Cousins, que han estudiado la obra 
teológica de Raimon Panikkar y han presentado las características en 
las que se puede entrever una teología sistemática
500
. Las 
características más importante de su pensamiento es que está basado 
no es una metafísica sino en arquetipos trinitarios y cristológicos. 
Panikkar está convencido de que la experiencia religiosa cristiana se 
puede enriquecer con otras tradiciones religiosas. No acepta el 
triunfalismo de ciertas teologías concretas. Quiere y desea una 
teología que no parta de una reflexión filosófica, sino de una 
experiencia religiosa la cual se examina desde el punto de vista de la 
espiritualidad. Tendría gran similitud con la teología monástica, con la 
teología franciscana y la de san Buenaventura. Panikkar desarrolla una 
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        498 Cf. R. PANIKKAR, Sobre el sentido cristiano de la vida, en Humanismo y Cruz, 
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teología profundamente apofática, en la que relaciona vacío y 




 Un último aspecto que podemos destacar del pensamiento 
teológico de Raimon panikkar es su idea de armonizar culturas y 
religiones, buscando aquello que las hace comunes, es cómo buscar la 
armonía que existe en toda la realidad
502
. No sería buscar una teoría 
universal de la religión sino buscar aquello que armoniza todo el 
hecho religioso. Panikkar afirma que la humanidad se mantiene unida 
no porque mantengamos las mismas opiniones, la misma lengua o 
religión sino por la misma razón que el universo se mantiene unido. 
No es necesario entender lo que el animista, el hindú o el cristiano 
expresan con sus respectivas visiones del mundo, sino buscar la 
armonía invisible que une a todos los hombres
503
. 
3.2 El reencuentro necesario entre filosofía y teología 
La relación filosofía y teología es una de las cuestiones más 
interesantes y controvertidas del pensamiento occidental cristiano. Ya 
en la considerada primera obra de Raimon Panikkar F.H. Jacobi y la 
filosofía del sentimiento (1948), nuestro autor profundamente crítico 
con el pensamiento moderno enuncia que “La obra filosófica de 
Descartes, por el contrario, se esfuerza en separar radicalmente el 
saber teológico del filosófico”
504
, y ello frente al pensamiento 
medieval que había tenido en cuenta las dos formas del conocimiento, 
razón y fe, dando prioridad a la fe
505
. En otros artículos de la misma 
época Panikkar menciona la necesidad de encontrar una síntesis 
objetiva entre filosofía y religión, ya que ambas, por sí solas, no 
                                                            
        501 Cf. E.H. COUSINS, Raimundo Panikkar and the Christian systematic theology of the 
future, 150-152. 
        502 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, Barcelona 
2016, 48 (=V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano). 
        503 Cf. R. PANIKKAR, La armonía invisible: ¿Una teoría universal de la religión o una 
confianza cósmica en la realidad?, en Obras Completas, II. Religión y religiones, Barcelona 
2015, 320-322. 
        504 R. PANIKKAR, F.H. Jacobi y la filosofía del sentimiento, La Plata (Buenos Aires) 
1948, 8 (=JFS). 
        505 Cf. JFS, 8. 
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pueden encontrar la vedad sobre la realidad. Panikkar es partidario de 
elevar la filosofía para convertirla en teología y vitalizar la religión 
para transformarla en Cristianismo. Es lo que él llama síntesis 
cristiana, es decir la compenetración entre teología y cristianismo 
como potencias de la filosofía y la religión. La teología dará a conocer 
el orden de las cosas y el Cristianismo dará la gracia para conseguir la 
síntesis. Incluso llega a decir que en lugar de teología sería más exacto 
hablar de “Filosofía teológica”
506
. 
 Esta cuestión ha llegado hasta los grandes teólogos católicos 
del siglo XX. Así, Karl Rahner afirma que no es posible una filosofía 
absolutamente libre de la teología y, al mismo tiempo, dice que la 
teología misma implica una antropología filosófica
507
. Por otro lado, 
Hans Urs Von Balthasar enuncia que sin filosofía no es posible la 
teología y, por ello, habla de una necesaria integración de ambas 
ciencias en un tiempo que parece que ambas están cada vez más 
separadas, pero ello sólo es posible cuando una está abierta a la 
otra
508
. Muchos autores contemporáneos han abordado la cuestión. P. 
Tillich, E. Peterson, W. Pannenberg, J.L. Ruiz de la Peña, J. 
Ratzinger, O. González de Cardedal, A. Gesché, J. Moltmann, B. 
Forte y otros
509
. Lo que nos da una idea de la importancia de la 
cuestión. 
 Como ya hemos dicho, Panikkar describe con claridad el 
problema, la separación entre filosofía y teología ha sido letal para 
ambas, conduciendo a la fragmentación del conocimiento y del 
conocedor. Así, en el momento que la razón se entroniza como árbitro 
supremo, las distinciones de orden racional tienden a convertirse en 
distinciones de orden ontológico, y lo que sucede es que la razón pasa 
a ocuparse de la realidad, tal y como es vista por la razón, y se 
convierte la filosofía en opus rationis. Por su parte, a la teología ya no 
se le entrega la realidad al completo, sino un objeto concreto “Dios”,  
                                                            
        506 Cf. R. PANIKKAR, Visión de síntesis del universo, en Humanismo y Cruz, Madrid 
1963, 26. 
        507 Cf. K. RAHNER, Curso fundamental sobre la fe. Introducción al concepto de 
cristianismo, Barcelona 1989, 43. 
        508 Cf. H.U. BALTHASAR, Teológica. 1. Verdad del Mundo, Madrid 1997, 11-18 
        509 Cf. J.L.CABRIA ORTEGA, Dios, palabra, realidad. Filosofía y teología al 





que se supone conocido mejor por una forma especial de 
conocimiento que denominamos fe. Esta separación entre filosofía y 
teología, de carácter moderno hunde sus raíces en el pensamiento 
medieval. Este dualismo epistémico conduce a una escisión 
antropológica y cosmológica
510
. Lo que lleva a Panikkar a decir:  
“La teología sin la <<filosofía>> no puede confiar en la razón y se 
convierte en un campo especializado para aquellos que pretenden 
tener otra fuente de conocimiento. A menudo la teología se reduce a 
mera exégesis de supuestos <<textos sagrados>> o degenera en 
superstición. La filosofía sin teología se reduce a análisis mental sin 
apenas relación con la vida real”511. 
 Lo cierto es que la relación entre filosofía y teología a lo largo 
de los siglos ha transcurridos por diversas relaciones que se podrían 
expresar de diversos modos. Las diversas conexiones entre ambas han 
hecho crecer y dinamizar a ambas ciencias, llegando a producir una 
filosofía cristiana que ha pretendido armonizar el dato revelado con el 
discurso intelectivo haciendo razonable la revelación cristiana. Pero la 
verdad es que desde la ilustración la relación teología y filosofía se 
volvió intempestiva, iniciando caminos por separado, y provocando un 
cisma y división entre ambas ciencias, que ha tenido amplias 
repercusiones en el pensamiento occidental
512
. Aun así, podemos 
afirmar que, en veinte siglos de pensamiento occidental teología y 
filosofía han caminado por la misma senda aunque no siempre cogidas 
de la mano, y que son numerosos los autores que han pretendido 
recorrer este camino de relacionar filosofía y teología
513
. 
 Raimon Panikkar, profundo conocedor de todo el pensamiento 
occidental, es muy crítico con el concepto de filosofía moderna que, 
desde Descartes hasta N. Hartman, ha imperado en el panorama del 
pensamiento occidental, ya que éste no responde al significado 
tradicional de filosofía. Para él la concepción de filosofía, como 
búsqueda puramente racional de la realidad o de la realidad última, es 
                                                            
        510 Cf. GL5, 332-333. 
        511 GL5, 333. 
        512 Cf. C. VALVERDE, C., Génesis, estructura y crisis de la modernidad, Madrid 1996, 
185-209. 
        513 Cf. J.L.CABRIA ORTEGA, Filosofía y teología al encuentro, 155-158. 
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una idea antifilosófica de la realidad. Lo que el hombre moderno 
llama filosofía es una filosofía “científica” pero no “filosófica”, esta 
concepción de la filosofía tiene un valor muy positivo en sí misma 




 Nuestro autor no fue ajeno a esta distinción, y conoce los dos 
caminos para elaborar un pensamiento, uno basado solo en la razón y 
otro en el que se tiene en cuenta las creencias y la fe religiosa. Sabe de 
la distinción escolástica y moderna entre filosofía y teología, conoce 
las pugnas históricas entre razón y fe. Y concluye que esta disensión 
es perniciosa para ambas
515
. A lo sumo se puede aceptar que teología 
y filosofía, junto con la ciencia y la mística, son aspectos de 
conocimiento de la única realidad que tiene tres dimensiones: sensible, 
racional y mística
516
. Panikkar enuncia que solo del reencuentro entre 
Filosofía y Teología puede venir la resurrección de ambas
517
. Esta 
problemática la abordó en distintos escritos. A Panikkar no le parece 
sostenible en el tiempo una separación de filosofía y teología, ya que 
la teología se encuentra impregnada de filosofía y la filosofía se 
encuentra abocada a plantearse problemas teológicos. A lo sumo se 
podría justificar una cierta distinción en virtud de los diferentes 
métodos utilizados (razón, intuición, fe, revelación, etc…) pero en 
ningún momento una separación
518
. La teología debe acercarse a la 
reflexión filosófica, ya que la fe, por muy suprarracional que sea, es el 
intelecto quien la recibe, la maneja y la interpreta. Y la filosofía no 
puede dejar a un lado los grandes problemas existenciales del hombre 
que entran de lleno en las grandes preocupaciones teológicas
519
. O 
como dice el ya mencionado Karl Rahner ambas ciencias no pueden 
contradecirse porque tienen su última fuente en Dios
520
. 
                                                            
        514 Cf. R. PANIKKAR, Necesidad de una nueva orientación de la filosofía india, en 
Misterio y Revelación. Hinduismo y Cristianismo: Encuentro de dos culturas, Madrid 1971, 
64 (=MR2). 
        515 Cf. MRT, 15. 
        516 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 172. 
        517 Cf. MRT, 20. 
        518 Cf. GL5, 337. 
        519 Cf. R. PANIKKAR, La experiencia filosófica de la India, Madrid 2000, 25-26 
(=EFH). 




 Panikkar afirma que la distinción entre razón y fe la introdujo 
el Cristianismo. La fe es la que salva y la razón puede jugar un doble 
papel, por un lado, desde abajo, sosteniendo la fe en un abrazo, y del 
encuentro de fe y razón surge la teología, lo que se aceptaría sin 
problemas. Y, por otro lado, la razón que puede interponerse en el 
camino de la fe cuando esta última pretende ser el valor único y 
supremo de la búsqueda de la verdad absoluta
521
, lo que sería 
rechazado. Uno de los aspectos más importantes que Panikkar aporta a 
esta cuestión es que sea desde el pensamiento y vivencia de la India en 




 En la India también hay distinción entre filosofía y fe, ambas 
son aceptadas como dos formas de conocimiento, y necesarias para 
una filosofía integral, por ello, la filosofía india es esencialmente 
religiosa y teológica. En cambio en la fe cristiana, la fe es un don libre 
y real de Dios. Es el principio de la divinización del Hombre. Esta fe 
no es contraria a la razón, pero tampoco una mera continuación de la 
filosofía racional. De este modo, en el Cristianismo la filosofía pierde 
su carácter salvífico al introducir la fe en el hombre, no es la filosofía 
la que salva sino la fe. De este modo, para Panikkar en Occidente la 
filosofía ha perdido su función religiosa, que si permanece en la India. 




 Así, el conflicto entre razón y fe es un fenómeno peculiar que 
surge de un contexto cristiano
524
. Pero el encuentro entre filosofía y fe 
en el contexto cristiano dio lugar a la teología. Todo ello conllevó que 
desaparece el concepto previo de una filosofía que salva, como 
dimensión intelectual de la religión y en su lugar han aparecido dos 
productos de la cultura occidental: la filosofía y la teología
525
. A todo 
ello se añade que la filosofía pura se ha separado de la religión, y es 
considerada como una nueva búsqueda humana, que trata de 
descubrir, por sus medios, el sentido último de la realidad. Con lo cual 
                                                            
        521 Cf. MR2, 53. 
        522 Cf. EFH, 25. 
        523 Cf. MR2, 54. 
        524 Cf. MR2, 70-73. 
        525 Cf. EFH, 31. 
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nos encontramos con tres objetos distintos. La religión como factor 
esencial de la existencia humana. La teología como sabiduría última a 
la luz de la autorrevelación de Dios y, por último, la filosofía como 
búsqueda natural e intelectual del significado de la realidad
526
. Para el 
creyente la filosofía es un instrumento necesario, para la teología y 
para el no creyente la más elevada sabiduría posible
527
. 
 Para Raimon Panikkar es necesario que filosofía y teología 
vuelvan a caminar juntas en la búsqueda de una verdadera sabiduría. 
Para él no existe filosofía sin una cierta dosis de fe y no existe teología 
sin razón
528
. La filosofía tiene cierta consistencia en sí misma por el 
hecho de que está basada en la razón humana, pero su pretensión de 
ultimidad es cuestionada por la teología. Por otra parte, la teología no 
puede subsistir sin la filosofía, necesita el servicio y la colaboración 
de la misma, pero sin pretender sobrepasar los límites de la filosofía. 
La teología se funda en la fe, pero la fe necesita de la razón y la 
presupone. Podemos concluir que filosofía y teología proceden 
conjuntamente. La obra de discriminación iniciada en los griegos y 
completada por la filosofía moderna ha servido para clarificar los 
diversos estratos del conocimiento. Pero existe la posibilidad de 
integrar los diversos estratos del conocimiento en una filosofía 
primera, o más bien en una filosofía teológica o una teología filosófica 
que supere la separación de ambas ciencias
529
. Es restaurar el concepto 
de filosofía como teología, volviendo a un conocimiento y sabiduría 
integral de la realidad
530
. Panikkar es muy explícito en esta cuestión. 
“No es posible una filosofía pura, en el sentido de que excluya la 
forma de conocimiento de la teología, ni una teología pura, en el 
sentido de que excluya la forma de conocimiento de la filosofía”
531
. 
 En el planteamiento de Panikkar los presupuestos para este 
reencuentro están en la misma situación de la filosofía occidental. 
Según él la filosofía, como sabiduría última, no puede apoyarse sólo 
en la razón, ya que el hombre posee otras muchas facultades, e incluso 
                                                            
        526 Cf. MR2, 55. 
        527 Cf. EFH, 31. 
        528 Cf. MR2, 60. 
        529 Cf. EFH, 35-36. 
        530 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 139. 




la mejor parte de nuestro entendimiento no está constituido por la 
razón sino por la intuición. Por ello, la filosofía tiene que integrarse en 
una intelección más alta y más amplia. Occidente después de haber 
desterrado la metafísica y la ontología como principales disciplinas 
filosóficas, y tras haber ignorado a la teología por considerarla como 
una disciplina de segundo rango, la filosofía de hoy se va haciendo 
más teológica y se vuelve a proponer los problemas teológicos e 
incluso religiosos de la humanidad. Pero al mismo tiempo que se 
ocupa de estos problemas se da cuenta que no tiene la última palabra 




3.3 Necesidad del mundo simbólico 
Uno de los elementos centrales de todo el pensamiento de Panikkar es 
el concepto de símbolo, ejemplo de ello es la cantidad de trabajos que 
dedica a abordar el tema
533
. Elemento de gran importancia para la 
religión, para la teología y para la filosofía. Una posible definición de 
símbolo es la recogida por J. Ferrater Mora en su Diccionario de 
Filosofía. “un signo que representa alguna cosa, sea directa, sea 
indirectamente”. Definición vaga pero que cubre todos los casos
534
. El 
símbolo se caracteriza por la imposibilidad de captar su significado de 
manera exterior al proceso simbólico mismo
535
. También entendemos 
                                                            
        532 Cf. MR2, 75. 
        533 Podemos citar las siguientes publicaciones en las que desde diversas perspectivas 
aborda la cuestión del símbolo: R. PANIKKAR, El mito del incesto como símbolo de 
redención en la India Védica, en Obras Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 1. Mito, 
símbolo y culto, Barcelona 2018, 307-324. R. PANIKKAR, Símbolo y simbolización, en 
Obras Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 
327-358. R. PANIKKAR, Logotomía y pensamiento occidental, en Obras Completas, IX. 
Misterio y hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 359-373. R. PANIKKAR, 
El símbolo del Karman. La ley del karman y la dimensión histórica del hombre, en Obras 
Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 375-406. 
R. PANIKKAR, La gota del agua. Una metáfora intercultural, en Obras Completas, IX. 
Misterio y hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 407-435. R. PANIKKAR, 
Culto, en Obras Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, Barcelona 
2018, 437-578. 
        534 Cf. J. FERRATER MORA, Diccionario de Filosofía, IV, Madrid 1982, 3039. 
        535 Cf. L. GARAZALBA, La interpretación de los símbolos. Hermenéutica y lenguaje en 
la filosofía actual, Barcelona 1990, 50. 
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por símbolo el signo que une dos cosas, dos elementos o dos 
dimensiones. Lo material con lo espiritual, lo empírico con lo 
conceptual, lo literal con lo matafórico o alegórico o figurado. Ambas 
partes se conectan en el límite analógico
536
. Por ello, la analogía tiene 
gran importancia en el la cuestión del símbolo. Es en el mundo de la 
religión y, en especial, en el ámbito del culto donde el simbolismo 
cobra su máxima importancia
537
. Ello sucede por la necesidad que el 
hombre tiene de expresar en signos la dimensión peculiar y espiritual 
del hombre, dar forma intuitiva a lo suprasensible
538
. A Ello hemos de 
añadir que el origen del símbolo guarda una especial relación con la 
comunidad
539
. Todas estas afirmaciones nos introducen en la cuestión 
del simbolismo tan importante en la Filosofía de la Religión
540
. 
 Panikkar elabora un concepto novedoso de símbolo y para él es 
uno de los elementos más importantes de su pensamiento
541
. Raimon 
Panikkar describe la estructura simbólica de toda la realidad que se 
expresa a través de la diferencia simbólica
542
. Un símbolo, a diferencia 
del signo, no es una señal epistemológica de acuerdo con una 
convención reconocida y que apunta a la cosa. El símbolo no es ni un 
sustitutivo de la cosa, ni la cosa en sí misma, sino la cosa tal y como 
aparece, tal como ella se expresa, tal como se manifiesta
543
. El 
símbolo no se opone al concepto, pero tampoco se reduce a él, no es 
un concepto en potencia. Si la razón es el órgano humano del 
concepto, el símbolo requiere una dimensión más global que acoja la 
                                                            
        536 Cf. M. BEUCHOT, Hermenéutica, analogía y símbolo, Barcelona 2004, 144. 
        537 Cf. K. RAHNER (dir.), Sacramentum Mundi. Enciclopedia Teológica, II, Barcelona 
1972, 92-97. 
        538 Cf. K. RAHNER (dir.), Sacramentum Mundi. Enciclopedia Teológica, VI, Barcelona 
1976, 354-359. 
        539 Cf. W. BRUGGER, Diccionario de Filosofía, Barcelona 1994, 507-508. 
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        543 Cf. R. PANIKKAR, Culto y secularización. Apuntes para una antropología litúrgica, 




razón. El símbolo es lógico e intuitivo
544
. En el pensamiento de 
Raimon Panikkar un símbolo es la manifestación de “eso” que se 
revela sólo a través de él. Es símbolo de lo simbolizado que aparece 
sólo en él, por ello, el símbolo no puede ser objeto de hermenéutica, 
no se puede interpretar
545
. Un ejemplo sería nuestro cuerpo que no es 
nuestro ser total, tampoco una parte de él, y, sin embargo, es el 
símbolo de lo que somos. Así, fuera de nuestro cuerpo no podemos 
hablar de nosotros mismos, tal y como somos
546
. El símbolo es 
encarnación de lo simbolizado, y es símbolo cuando simboliza, y 
simboliza cuando lo hace para aquellos que pueden entenderlo
547
. 
 Esta estructura simbólica trasciende la dicotomía sujeto-objeto 
tanto en los niveles epistémicos como ontológicos. El símbolo es una 
relación, no se encuentra ni del lado del objeto ni del lado del sujeto, 
sino que se encuentra en la relación existente entre los dos
548
. El 
símbolo no se puede confundir con la cosa, y solamente lo es cuando 
simboliza y, por tanto, cuando trasciende el hiato sujeto y objeto
549
. Es 
la misma realidad no rota aun por la dicotomía sujeto-objeto, y es el 
mismo fundamento de tal división
550
. Lo que el símbolo simboliza no 
se encuentra más allá de lo simbolizado ni más acá del simbolizante, y 
aquí encuentra la razón de situar al símbolo más allá de la separación 
entre sujeto y objeto
551
. 
 El símbolo no reside en el objeto sólo ni en el sujeto sólo, ni es 
simplemente objetivo ni puramente subjetivo, ni tampoco pretende ser 
universal, no pretende simbolizar otra cosa distinta sino simplemente 
lo simbolizado
552
. Es constitutivamente una relación
553
. Es símbolo 
                                                            
        544 Cf. R. PANIKKAR, La religión del futuro o la crisis del concepto de “Religión”. La 
religiosidad humana, en Obras Completas, II. Religión y religiones, Barcelona 2015, 342 
(=RFR). 
        545 Cf. SS, 334. 
        546 Cf. CS, 29. 
        547 Cf. R. PANIKKAR, Religión y Cuerpo, en Obras Completas, II. Religión y 
religiones, Barcelona 2015, 556 (=RC). 
        548 Cf. R. PANIKKAR, Iconos del Misterio, en Obras Completas, I. Mística y 
espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 2015, 38 (=IM). 
        549 Cf. R. PANIKKAR, La filosofía como estilo de vida, en Invitación a la sabiduría, 
Madrid 1998, 124 (=FEV). 
        550 Cf. CS, 71. 
        551 Cf. RC, 555. 
        552 Cf. RFR, 341. 
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solamente para aquellos que es símbolo, para aquellos que significa 
algo, y para quienes se relacionan directamente con él. Por eso cuando 
un símbolo ha de ser interpretado ha dejado ya de ser símbolo
554
. 
Cuando el símbolo ha perdido su poder simbólico ha dejado de ser 
símbolo vivo y, por ello, símbolo. Los símbolos poseen una fuerza que 
trasciende en mucho la capacidad de comprensión y aceptación del 
individuo. Raimon Panikkar establece una peculiar relación entre el 
ser humano y el símbolo. En su concepción no aprehendemos los 
símbolos, más bien nos abrimos a ellos, nos encontramos a nosotros 
mismos en ellos, de modo que participando en ellos es como tienen 
sentido y nos conducen a la comprensión de lo que simbolizan
555
. Un 
símbolo es un mediador, no un intermediario, por ello, Panikkar 
afirma que creemos en los símbolos
556
. Dotándole así de una 
connotación que lo ubica en la espera de lo religioso. 
 Raimon Panikkar acuña la expresión “diferencia simbólica” 
para significar la diferencia existente entre símbolo y la realidad. Es la 
diferencia peculiar entre la realidad y su símbolo. Esta diferencia no es 
ni epistemológica ni ontológica, es simbólica
557
. No se puede captar, 
en palabras de Panikkar, ningún ser sino abrazamos también su 
símbolo, sino descubrimos el símbolo de esa realidad que no se revela 
más que en su propio y justo símbolo. Pero, al mismo tiempo, no se da 
símbolo sino lo es de una realidad
558
. El símbolo no es puramente 
objetivable por que no se encuentra únicamente del lado del objeto, 
por eso es símbolo y no concepto, porque incluye también al sujeto. 
Pero tampoco es subjetivable, porque no está sólo del lado del sujeto. 
Por eso es símbolo y no simple opinión idiosincrática, porque incluye 
también el objeto del cual es símbolo
559
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 El ser humano no puede vivir sin símbolos
561
, y los utiliza 
continuamente en su vida. El símbolo pertenece a la realidad 
primordial y no puede ser interpretado. Por ello, el símbolo siempre es 
personal y vivido, y no interpretado
562
. El símbolo es relativo, se le 
contempla y no pretende ser universal ni objetivo
563
. Pertenece al 
orden de la vida y, por ello, enlaza perfectamente con la cuestión 
religiosa en la que el símbolo ocupa un puesto tan importante. Raimon 
Panikkar no acepta a “Dios” y a la “Religión” como meros conceptos, 
sino siempre como símbolos. Gran parte de la solución de la crisis del 




 Raimon Panikkar aplica la cuestión del símbolo en el ámbito 
religioso. Para el autor la palabra “Dios” es un símbolo que se revela y 
se oculta en el mismo símbolo del que se habla. Dios no puede ser 
objeto ni de conocimiento ni de creencia
565
. Él es partidario de no 
reducir el símbolo “Dios” a lo que nosotros occidentales entendemos 
por tal, ya que cortaría todos los lazos con todos aquellos hombres y 
culturas que no tienen necesidad de este símbolo. No es partidario de 
una teoría universal sobre Dios, sino que se decanta por descubrir lo 
divino como una dimensión y el pluralismo como un rasgo de la 
realidad misma
566
. El discurso sobre Dios es necesariamente 
polisémico, hay muchos conceptos de Dios pero ninguno es el 
concepto, es una realidad polisémica. Cualquier pretensión de 
absolutizar el símbolo “Dios” cortaría los lazos con el propio misterio 
y con el resto de los hombres y culturas que no sienten la necesidad de 
este símbolo. La experiencia de Dios va unida a la experiencia de 
nuestra pobreza y limitación
567
. Aquí nuestro autor habla siembre de 
Dios desde la realidad del símbolo y prefiere no aceptar ninguno de 
los conceptos que se han dado sobre él. De este modo, prepara el 
                                                            
        561 Cf. Ibídem, 263. 
        562 Cf. CS, 71. 
        563 Cf. IM, 38. 
        564 Cf. RFR, 339. 
        565 Cf. R. PANIKKAR, Novenario sobre Dios, en Obras Completas, II. Religión y 
religiones, Barcelona 2015, 373 (=ND). 
        566 Cf. IM, 39-40. 
        567 Cf. ND, 373-374. 
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camino para el discurso sobre la religión y, especialmente, para el 
diálogo interreligioso. 
 A la hora de definir Panikkar la palabra religión prefiere 
hacerlo no desde lo ontológico ni desde lo funcional, para él la 
religión no tiene esencia sino que fundamentalmente es símbolo. Y, 
por ello, es imposible establecer un concepto de religión que sea 
válido para todas las experiencias religiosas y para todas las 
concepciones culturales, en cambio, el símbolo no está sometido a los 
avatares culturales. Para Panikkar los símbolos son polisémicos
568
 y 
no unívocos, como sí sucede en los conceptos. El símbolo es símbolo 
por que denota una realidad más rica y presenta más aspectos que los 
que hasta ese momento ha podido modelar la razón racionante. Por 
ello, tiene cierto aspecto de relatividad. De este modo, no existen los 
símbolos eternos o universales, ya que sólo hay símbolos cuando los 
hombres los perciben como tales. Todo lo dicho ayudará mucho a 
elaborar una nueva visión de la palabra “religión” y eliminaría gran 
parte de la problemática de las concepciones religiosas, ya que detrás 
de la palabra “religión” se oculta más un símbolo que un concepto
569
. 
El símbolo “religión”, para Raimon Panikkar, es un trascendental 
humano e incluso un existencial humano. En este sentido podría 
definirse como la dimensión última del hombre. Las diversas formar 
de entender e interpretar esta dimensión, constituyen las diversas 




3.4 Armonización del mythos, el logos y el pneuma. 
El pensamiento filosófico de Raimon Panikkar busca continuamente 
procesos de armonización y de diálogo ya sea en el ámbito cultural o 
en el mundo religioso
571
. Por una parte intenta la armonización entre 
el mythos y el logos. De este modo, son diversos los trabajos que 
dedica a estudiar la cuestión del mito
572
, dedicando mucho tiempo a su 
                                                            
        568 Cf. SSD, 395. 
        569 Cf. RFR, 341-342. 
        570 Cf. RFR, 344. 
        571 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 168-169. 
        572 Cf. R. PANIKKAR, Tolerancia, ideología y mito, en Obras Completas, IX. Misterio y 




relación con el logos. Para la cuestión de la teología que estamos 
abordando en este capítulo, Panikkar enuncia que un buen teólogo 
debe de amar el mito, ya que la teología no es posible sin una base 
mítica y, al mismo tiempo, toda teología necesita un mythos sobre el 
que apoyarse
573
. Es concebir la teología como un lenguaje mítico, ya 
que hay una profunda relación entre mythos y fe, puesto que ambos se 
aceptan como verdad y no son racionales ni irracionales. Todo ello es 
posible porque la teología es mucho más que una actividad racional, 
exige fe y, como indica Panikkar, fe y mythos están relacionados
574
. 
 Y en segundo lugar persigue la armonización del logos y del 
pneuma, para, de este modo, armonizar también lo racional y lo 
simbólico; teología, filosofía; ciencia y mística
575
. Todo ello como 
uno de los presupuestos fundamentales para realizar una nueva 
filosofía que esté viva. Raimon Panikkar concibe que el gran divorcio 
de la época actual es la separación entre conocer y amar, cuando se 
conoce sin amar es cálculo, y cuando se ama sin conocer es 
sentimentalismo
576
. Por ello, hay que restaurar la relación entre 
conocimiento y amor, es decir entre logos y pneuma. Por otra parte, 
mythos y logos deben volver a caminar juntos, en la concepción de 
Panikkar, es necesario su reencuentro
577
; como también lo es de la 
                                                                                                                                           
mito. La moral del mito y el mito de la moral, en Obras Completas, IX. Misterio y 
hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 57-87. R. PANIKKAR, El sentido 
del mito, en Obras Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, 
Barcelona 2018, 89-128. R. PANIKKAR, Mythos y logos. Visión mitológica y visión racional 
del mundo, en Obras Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, 
Barcelona 2018, 129-145. R. PANIKKAR, Un buen teólogo debe amar el mito, en Obras 
Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 147-152. 
R. PANIKKAR, El mito de Prajâpati. La culpa originante o la inmolación creadora, en 
Obras Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 
155-188. R. PANIKKAR, Sunahsepa: un mito sobre la condición humana, en Obras 
Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 189-292. 
R. PANIKKAR, Yama: El mito del hombre primordial, en Obras Completas, IX. Misterio y 
hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 293-305. R. PANIKKAR, El mito del 
incesto como símbolo de redención en la India Védica, en Obras Completas, IX. Misterio y 
hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 307-324. 
        573 Cf. R. PANIKKAR, Un buen teólogo debe amar el mito, en Obras Completas, IX. 
Misterio y hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 151-152 (=BTA). 
        574 Cf. GL5, 360-361. 
        575 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 168. 
        576 Cf. MRT, 23. 
        577 Cf. FEV, 125. 
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subjetividad y la objetividad, del corazón y de la mente; del 
pensamiento racional y del espíritu. Para no volver a someter el 
mythos al logos y el logos al mythos
578
.  
 En este contexto Panikkar establece la interrelación que debe 
darse entre mythos y logos. El logos sólo puede funcionar dentro de un 
determinado mythos, pero, a la vez, este mythos se va condicionando 
por la interpretación que de él hace el logos
579
. De este modo, afirma 
la interdependencia de ambos conceptos. Todo el mundo, toda la 
realidad es un don, la cual nos es dada, no como logos, sino que se nos 
ofrece como mythos, como horizonte en el que colocamos nuestra 
propia idea de mundo
580
. La cosmovisión que tenemos nos viene por 
la unión que nos es dada en el mythos y el mundo descubierto por el 
logos, así toda reflexión debe ir insertada en un mythos, que la hace 
posible y la limita
581
. De este modo, Panikkar ve como uno de los 
grandes problemas de la filosofía el sometimiento del logos al mythos 
y en la actualidad del mythos al logos, en su concepción personal el 
mythos no puede estar sometido al logos
582
. 
 Una posible definición de mito en el pensamiento panikkariano 
sería aquello en lo que se cree sin creer que se cree en él
583
. Es lo que 
no hace falta decir porque el decir es el logos: “lo dicho”, lo que no se 
dice es el mito
584
. El mito es la fuente primordial de toda cultura y el 
espacio en el cual el hombre se orienta a vivir una vida más 
humana
585
. El mito es el horizonte de inteligibilidad, por medio del 
cual veo toda mi experiencia de realidad, que me hace tomar posición 
frente a las cosas. No en una relación dialéctica sino integradora y 
dialéctica
586
. Por tanto, mythos es una forma del conocimiento 
                                                            
        578 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 202. 
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humano puesta a la misma altura que el logos y en constante relación 
con él. Mythos y logos son dos formas humanas de consciencia, 
irreductibles entre sí, pero igualmente inseparables. El mito es el 
horizonte de la inteligibilidad, o el sentido de la realidad, revelado por 
un mythologoumenon
587
. Éste es el legein del mito, su voz, su 
narración. Si el mito es la verdad, mythologoumenon es la expresión, 
el lenguaje
588
. El hombre no puede vivir sin mitos, es más, sin una 
pluralidad de mitos que se entrecruzan y se siguen uno al otro, y que 
permiten el continuo paso del mythos al logos, y la constante 
regeneración del logos en nuevos mythoi. No puede haber un mito 
aislado. Todo mito vive en una comunidad de mitos
589
. El mito es una 
realidad viva que no admite espectadores, exige actores y pide acción. 
Así, en cuanto se deja de creer en el mito, éste se convierte en fábula, 




 De este modo, concluye Panikkar en su visión del mythos y el 
logos, que no es posible separar completamente el logos del mito, a lo 
sumo se podrán distinguir pero no separar, se retroalimentan 
mutuamente
591
. Así el autor afirma que toda la cultura humana está 
entretejida de mito y logos. Se pueden entender como los dos aspectos 
de la única y misma realidad o como los dos hilos constitutivos que se 
entrelazan para formar la realidad
592
. En cambio cuando nos 
acercamos al mythos con el instrumento del logos, por su propia 
naturaleza no hace sino desaparecer y entonces surge esa ciencia 
híbrida que es la mitología, tal y como la define Panikkar. La 
mitología es la muerte del mito, ya que el mito, en el pensamiento 
panikkariano, no es un objeto sino un estado de consciencia, una 
actitud humana que se encuentra junto al logos, no frente a él
593
. 
Cuando el mito es convertido en objeto de conocimiento se destruye 
                                                            
        587 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 206. 
        588 Cf. SM, 97. 
        589 Cf. R. PANIKKAR, Sunahsepa: un mito sobre la condición humana, en Mito, Fe y 
Hermenéutica, Barcelona 2007, 119-120 (=SCH). 
        590 Cf. SSD, 412-413. 
        591 Cf. BTA 151. 
        592 Cf. R. PANIKKAR, Tolerancia, ideología y mito, en Mito, Fe y Hermenéutica, 
Barcelona 2007, 58 (=TIM). 
        593 Cf. SM, 101. 
126 
en cuanto mito. El mito no resiste la luz objetivante de la razón, exige 
la inocencia de la ignorancia
594
. Es lo que tantas veces menciona el 
propio autor como la “nueva inocencia”. Solamente es alcanzable 
cuando utilizamos un lenguaje filosófico-mítico
595
, que es como decir 
donde se relaciona logos y mythos. 
 Mythos y logos se necesitan, se complementan y se explican en 
el pensamiento panikkariano
596
. Se necesitan el uno al otro 
especialmente para el tema del diálogo intercultural e interreligioso. 
Así, el diálogo abierto entre el mythos y el logos es el fundamento de 
su diálogo dialógico, como el esfuerzo por abrirse al otro y entrar en 
su mundo
597
. El ser humano siempre habla desde su propio mito e 
interpreta su vida y su historia desde su mito. Es el diálogo con el otro 
el que pone de manifiesto la realidad del propio mito. Ya que el mito 
es lo que nos hace únicos e irrepetibles, es la base de la historia 
personal de cada uno. Solamente en el diálogo dialógico me abro al 
otro, tal como soy, y dejándome descubrir por él y viceversa
598
. Como 
nos dirá Panikkar el diálogo dialógico que perfora el logos para llegar 
al mythos y que se diferencia del diálogo meramente dialéctico
599
. La 
ideología sería el componente desmitificado de la concepción que del 
mundo tiene cada uno, es el paso del mythos al logos en la vida. Es 
decir, que cuando el logos camina separado del mythos surge la 
ideología como forma de concebir la realidad
600
. La ideología es un 
sistema de ideas formuladas por un logos incapaz de trascender su 
propia temporalidad
601
. Por ello es importante mantener la unidad de 
mythos y logos, y mantener el diálogo entre los mythoi de los 
hombres.  
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 Para un correcto diálogo se ha de aceptar el pluralismo
602
. Su 
aceptación supone la superación del logos como único árbitro de lo 
real, aunque sin disminuir su importancia. Ya que el verdadero 
pluralismo va más allá de la esfera conceptual y de la ideología. Un 
verdadero encuentro entre culturas no puedes ser solamente a nivel del 
logos, sino que tiene que comprender también el mythos
603
. El 
pluralismo no nace de la ideología sino del mythos, de la convicción 
de que ningún grupo concreto puede abarcar la experiencia humana en 
su totalidad
604
. Por ello, el diálogo entre culturas y su mutua 
fecundación entre ellas debe tener lugar en el plano mítico y no en una 
confrontación entre logoi. Si el logos tiene la prioridad en las 
discusiones dentro de una misma cultura, el mythos tiene la primacía 
en el diálogo entre las distintas culturas, afirma Panikkar. Solamente 
desde el mito podemos realizar una verdadera intercomunicación y 
diálogo intercultural e interreligioso
605
. Una metodología puramente 
filosófica basada únicamente en el logos es necesaria, pero 
insuficiente para realizar un correcto diálogo entre culturas
606
. Según 
Panikkar cada uno es incapaz de captar su propio mito y, por ende, 
necesita de los demás para profundizar la realidad. Solamente 
podemos llegar a lo que se nos presenta como real por medio del 
diálogo. Ya que ningún hombre en sí mismo es un centro de 
inteligibilidad de tal magnitud que sea capaz de captar y abarcar toda 
la experiencia humana
607
. Por ello, es tan importante el diálogo 
intercultural para poder captar la totalidad de la realidad. 
 En la concepción de Raimon Panikkar los tres elementos 
constitutivos de la filosofía son el mythos, el logos y el pneuma. Así, 
el primer papel de la filosofía es aceptar el logos cuya función es 
aclarar, criticar, ensayar, controlar, pero, al mismo tiempo, tiene que 
                                                            
        602 Cf. DI, 56-57. 
        603 Cf. ML, 135. 
        604 Cf. R. PANIKKAR, El mito del pluralismo. La Torre de Babel. Una meditación 
sobre la no-violencia, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 
Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 2016, 48-49. 
        605 Cf. R. PANIKKAR, Paz e interculturalidad. Una reflexión filosófica, en Obras 
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2016, 379-389. 
        606 Cf. SCH, 121. 
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reconocer sus límites. El segundo papel de la filosofía es que el 
mythos tiene derecho a participar en la misma y a coexistir con ella, y 
ha de ser recuperado, ya que es otra dimensión del discurso mismo. La 
filosofía no es solo lo pensado sino que también es lo no-pensado
608
. 
Los dos primeros deben de interrelacionarse, como ya hemos 
analizado, ahora Panikkar añade un tercer elemento de singular 
importancia, el pneuma. 
 Así, la tercera tarea que Panikkar asigna a la Filosofía es la 
acogida del pneuma. Forma parte de la filosofía lo pensado (logos), lo 
no pensado (mythos) y también lo impensable (pneuma). Las tres son 
necesarias y se compenetran recíprocamente. La relación de los tres 
convergería en el mysterion. De este modo, establece el triple don y 
tarea de la filosofía hoy. En la filosofía el logos ocupa un papel 
fundamental y central, cuyo papel es irreemplazable, ilumina, aclara, 
critica, ensaya, controla. No se puede, en filosofía, aceptar aquello que 
contradice al logos, pero, al mismo tiempo, el logos debe reconocer 
sus límites. La filosofía debe recuperar el mythos. La filosofía no sólo 
es la entrada al pensamiento sino también a lo no-pensado. El hombre 
sabe a través del logos, que el viene del mythos y que permanece en el 
mythos. Es decir, que el mythos es una dimensión del discurso mismo. 
El mythos tiene derecho a ser filosofía, de participar en la filosofía y 
de coexistir con ella. El papel de la filosofía es permitir a lo no 
pensado existir. Y la tercera tarea de la filosofía es la acogida del 
pneuma, es lo impensable. No existe como dimensión fija, es lo 
provisional, lo histórico que se cumple en el futuro, en la esperanza. 
Es acoger el pneuma en una peregrinación continua que va desde el 
mythos al pneuma a través del logos. Es una filosofía en camino. 
Logos, mythos y pneuma corresponden a lo pensado, a lo no pensado y 
a lo impensable. Las tres dimensiones se compenetran recíprocamente 
y están la una dentro de la otra. Raimon Panikkar lo expresa en la 
figura de un triángulo: Un lado está el logos, el pensamiento y la fe; 
en el segundo el pneuma, lo impensable y la esperanza y en el tercero 
el mythos, lo impensado, el amor. Las tres dimensiones se proyectan 
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FILOSOFÍA DE LA INTERCULTURALIDAD 
4.1 Filosofía y Religión 
 4.1.1 Razón y fe en Occidente 
 La historia de la relación entre fe y razón en Occidente es un 
largo proceso que a lo largo de los siglos ha experimentado una 
compleja evolución de unión y desunión, y cuyo matrimonio y 
desavenencias han quedado plasmadas de diferentes modos en todo el 
pensamiento occidental, tanto en la filosofía como en la teología, hasta 
alcanzar notables repercusiones en la experiencia religiosa de la fe 
cristiana
610
. De este modo, en Occidente y siguiendo las palabra del 
profesor M. Agís Villaverde, “el camino de la fe es una camino a la 
vez racional y razonable. Podemos dar razones de nuestra fe y así lo 
han hecho los grandes autores del pensamiento cristiano desde los 
primeros Padres de la Iglesia hasta nuestros días”
611
. En sus 
argumentos se constata la relación fe y razón, así en la historia 
espiritual del Occidente cristiano se ha intentado dar razón de la fe, y 
explicar filosóficamente los misterios de la revelación cristiana. Para 
una recta comprensión de la relación fe y razón en Occidente hemos 
de entender la propia historia del pensamiento cristiano por medio de 
su teología y su filosofía. 
                                                            
        610 Cf. J. RATZINGER, El Dios de la fe y el Dios de los filósofos, Madrid 2006, 8-11 
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 La relación entre fe y razón se inicia desde el comienzo de la 
predicación de los Apóstoles, y en el encuentro entra la vivencia 
cristiana y la filosofía griega que impregnaba todo el oriente del 
Imperio Romano. Muy pronto pensadores cristianos comenzaron a 
realizar síntesis entre el Evangelio y la filosofía, entre los mismos 
podemos citar a san Justino, Clemente de Alejandría y Orígenes
612
. 
Del igual modo, y gracias a la actividad de otros muchos pensadores, 
se fue lentamente consumando la cristianización del pensamiento 
platónico y neoplatónico
613
. Mencionamos a los llamados Padres 
Capadocios, Dionisio el Aeropagita y de un modo especial a san 
Agustín
614
. Este último consiguió la primera gran síntesis entre el 
pensamiento filosófico y la revelación cristiana
615
. Este primer 
periodo de la relación entre fe y razón no se redujo únicamente a una 
mera transposición de las verdades de fe en categorías filosóficas, sino 
que fueron capaces de sacar a la luz las dimensiones más profundas 
del pensamiento filosófico y de apreciar como la filosofía era capaz de 
abrirse a la trascendencia
616
. De este modo, se produjo un encuentro 
fructífero entre la razón humana y la revelación de Dios, y tal 
confluencia se pudo dar porque existe la convicción que Dios ha 
depositado en el corazón del ser humano un deseo profundo tanto de 
conocer la verdad como de conocerle a Él. A este conocimiento de la 
verdad del mundo y de la verdad de uno mismo se llega en la medida 
que el hombre tiende hacia lo trascendente
617
. Quien mejor lo expresó 
fue san Agustín en aquella frase suya “nos hiciste, Señor, para ti y 
nuestro corazón está inquieto hasta que descanse en ti”
618
. 
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        614 Cf. A. CORDOVILLA PÉREZ, El ejercicio de la Teología, Salamanca 2007, 235-
236 (=A. CORDOVILLA PÉREZ, El ejercicio de la Teología). 
        615 Cf. JUAN PABLO II, Fides et Ratio, 40. 
        616 Cf. Ibídem, 41. 
        617 Cf. M. AGÍS VILLAVERDE, Caminos de conocimiento y de salvación en el 
pensamiento cristiano. En torno al binomio fe-razón, 811. 
        618 AGUSTÍN DE HIPONA, Las confesiones, Libro I, Capítulo I, en P. TINEO TINEO 




 En este periodo filosofía y cristianismo entraron en un 
verdadero diálogo y simbiosis porque ambos miraban en la misma 
dirección. La filosofía se considera como una forma de vida más que 
una disciplina académica, y el cristianismo era considerado el lugar en 
donde adquiría el hombre su plenitud, su ser verdadero, su verdadera 
vida
619
. Así, los cristianos asumieron la palabra filosofía para designar 
la verdadera vida que era el monaquismo
620
, y se llega a decir que la 
filosofía no existiría sin la vida común y que la vida activa tampoco 
existiría sin filosofía
621
. De este modo, se llegó a considerar la 
filosofía como una forma de vida y el cristianismo como la verdadera 
filosofía, así se experimenta una visión existencial de la filosofía 




 Será durante la Edad Media y con la llegada de la Escolástica 
cuando la alianza fe y razón se hizo más intensa. Con pensadores 
como san Anselmo de Canterbury
623
 o santo Tomás de Aquino, el 
primero con el uso de dos expresiones como son fides quaerens 
intellectum y credo ut intelligam, con las que deseaba expresar la 
concepción de una fe que buscaba ser comprendida y explicada por la 
razón
624
. En ella sintetizaba una relación entre fe y razón en la que 
esta última era un saber dedicado a lograr explicar, descubrir y 
entender los contenidos de la fe. Con Santo Tomás de Aquino la razón 
no teme a la fe sino que la busca y confía en ella, así como la gracia 
supone la naturaleza e incluso la perfecciona, la fe supone y 
perfecciona la fe
625
. Así, fe y razón se complementan e incluso se 
ayudan a la mutua perfección y crecimiento. También hubo autores 
que criticaron la postura de Santo Tomás, ya que veían en su obra una 
disolución de la teología en la filosofía o la subordinación de la 
                                                            
        619 Cf. A. CORDOVILLA PÉREZ, En defensa de la Teología, 80. 
        620 Cf. H.U. VON BALTHASAR, Ensayos Teológicos II, Sponsa Verbi, Madrid 2001, 
335-347. 
        621 Cf. T. SPIDLÍK, El monacato en el oriente cristiano, Burgos 2004, 39-40. 
        622 Cf. A. CORDOVILLA PÉREZ, En defensa de la Teología, 81. 
        623 Cf. A. CORDOVILLA PÉREZ, El ejercicio de la Teología, 2007, 238-239. 
        624 Cf. JUAN PABLO II, Fides et Ratio, 42. 
        625 Cf. Ibídem, 43. 
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filosofía a la teología, porque una separación entre teología y filosofía 
podía suponer un dualismo entre fe y razón
626
. 
 Pero en Occidente, a diferencia de Oriente, con la aparición de 
las universidades medievales, comenzó una lenta confrontación entre 
la teología y otros modos de investigación y del saber científico. 
Muchos autores reconocieron la necesaria autonomía de la filosofía 
para poder dedicarse a su campo específico de investigación. Pero la 
legítima separación de ambos saberes tuvo como consecuencia un 
proceso de separación de fe y de filosofía que se agrandaría con el 
paso de las décadas. Tal alejamiento tuvo como consecuencia la 
aparición de una filosofía separada y completamente autónoma con 
respecto a los contenidos de la fe
627
. Así, en Occidente la relación 
entre fe y filosofía quedó dañada y se fue desarrollando un 
pensamiento filosófico moderno que se alejó de la Revelación 
cristiana. Muchos de los espíritus de la época tienen que rebajar la 
filosofía si quieren salvar su fe
628
, nos dirá Panikkar. De este modo, 
gran parte del pensamiento moderno se construyó desde la perspectiva 
de la búsqueda de la autonomía del pensamiento filosófico frente a la 
teología
629
. Surgieron sistemas filosóficos que consideraban a la fe 
como nociva, alienante e incluso irracional. Algunos sistemas 
filosóficos llegaron a presentarse a si mismos como nuevas religiones. 
Al mismo tiempo, en el pensamiento científico se fue imponiendo una 
visión positivista, totalmente alejada de cualquier reflexión o 
planteamiento cristiano
630
. No faltaron, en todo caso, autores que en 
su pensamiento plantearan la necesidad de reivindicar para la teología 
un lugar adecuado. Entre ellos destacamos a F. Schleiermacher
631
. 
 Como hemos podido constatar, en el Occidente cristiano se ha 
dado una separación entre fe y razón aunque, en un principio, se dio 
una simbiosis perfecta entre ambos campos del saber
632
. El saber y el 
conocimiento son la base de todas las actividades humanas, por medio 
                                                            
        626 Cf. A. CORDOVILLA PÉREZ, En defensa de la Teología, 85. 
        627 Cf. JUAN PABLO II, Fides et Ratio, 45. 
        628 Cf. R. PANIKKAR, La experiencia filosófica de la India, Madrid 2000, 29 (=EFH). 
        629 Cf. A. CORDOVILLA PÉREZ, En defensa de la Teología, 86. 
        630 Cf. JUAN PABLO II, Fides et Ratio, 46. 
        631 Cf. A. CORDOVILLA PÉREZ, En defensa de la Teología, 86. 




del conocimiento sabemos de nuestra inserción en el mundo, por ello 
no podemos despreciar ninguna de las fuentes plurales del 
conocimiento para, de este modo, llegar a una comprensión global del 
ser humano y el lugar que le corresponde ocupar en el mundo
633
. Y 
fuentes del conocimiento son la fe y la razón, mediante las cuales el 
ser humano se eleva para contemplar la verdad que es una
634
. Aquí 
Raimon Panikkar encontraría una diferencia entre Oriente y 
Occidente. Mientras que para la India existe una única realidad y 
varios grados de verdad, para Occidente hay una única verdad y varios 
grados de realidad, esto es consecuencia de admitir como 
predominante el principio de contradicción frente al principio de 
identidad que predomina en la India.
635
  
 Así, en la cultura moderna occidental la filosofía ha dejado de 
ser el gran saber universal, identificable con la sabiduría, para 
convertirse en una parcela más del saber humano, incluso 
atribuyéndole un papel marginal. El saber filosófico ha dejado de 
buscar la contemplación de la verdad, la búsqueda del fin último y el 
sentido de la vida. Para muchos pensadores lo único importante será el 
saber práctico
636
. Pero la concepción cristiana disiente de esta visión y 
acepta que ha de darse una relación entre fe y razón, ya que no son dos 
polos opuestos o contradictorios que se anulan entre sí, sino dos 
modos diferentes de conocimiento que se complementan entre sí de 
modo circular, y retro alimentándose una a la otra
637
. 
 4.1.2 Razón y fe en Oriente 
 A. Schweitzer, hablando de la concepción del mundo tanto en 
la India como en Occidente, establece que la diferente visión del 
mundo de ambas cosmovisiones radica en que en la India la visión del 
mundo es monista y mística y, en cambio, en Occidente es dualista y 
doctrinaria
638
. Ello supone dos mundos muy distintos edificados por 
                                                            
        633 Cf. M. AGÍS VILLAVERDE, Caminos de conocimiento y de salvación en el 
pensamiento cristiano. En torno al binomio fe-razón, 811. 
        634 Cf. JUAN PABLO II, Fides et Ratio, Preámbulo. 
        635 Cf. R. PANIKKAR, Los dioses y el Señor, Buenos Aires 1967, 85-86 (=DS). 
        636 Cf. JUAN PABLO II, Fides et Ratio, 47. 
        637 Cf. C. IZQUIERDO (dir.), Diccionario de Teología, Pamplona 2006, 840. 
        638 Cf. A. SCHWEITER, El Pensamiento de la India, México D.F. 1971, 20. 
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dos concepciones filosóficas y religiosas muy diferentes lo cual indica 
una de las posibles diferencias de ambas religiosidades y filosofías, 
aunque las razones de la diferencia son mucho más amplias y hondas. 
Han sido muchos los estudiosos que han entrado en estas distinciones 
entre Oriente y Occidente, y sobre la existencia de filosofía o no en la 
India
639
. Raimon Panikkar no se vio libre de estas cuestiones 
filosóficas del pensamiento indio y analiza especialmente si la 
filosofía se fundamenta únicamente en la razón
640
 así como la relación 
de la filosofía con la teología
641
. 
 La relación entre religión y filosofía comenzó en la India como 
dos realidades que nacieron unidas, como en todas partes, pero tan 
solo con el paso del tiempo llegaron a diferenciarse aunque nuca 
llegaron a un divorcio. Por ejemplo una diferencia entre el Bhâgavata, 
que es uno de los Pûranas, y la obra básica sobre el vedânta que es el 
Brahma-sùtra, es que el primero tiene como finalidad proporcionar la 
devoción de nuestro corazón hacia la Deidad, y el segundo tiene como 
objetivo el capacitar para comprender la naturaleza de la realidad
642
. 
En estas palabras podemos recoger una de las diferenciaciones que se 
establecen entre la filosofía y la religión, la razón y la fe en Oriente, 
aunque como ya hemos apuntado los caminos de ambas nunca se 
bifurcaron. Incluso hay autores que reconocen que en el hinduismo no 
hay prácticamente distinción entre religión y filosofía, ya que esta 
última es una parte o dimensión de la religión
643
.  
 Lo antes referido es posible por la concepción de los propios 
rituales védicos en su relación con la divinidad, así en esta concepción 
religiosa “no cabía dar razón alguna de por qué una acción ritual 
específica producía un determinado beneficio material. Tan solo 
                                                            
        639 Cf. F. TOLA – C. DRAGONETTI, Filosofía de la India. Del Veda al Vedânta. El 
sistema Sâmkhya. El mito de la oposición entre “pensamiento” indio y “filosofía” occidental, 
Barcelona 2008, 19-21. 
        640 Cf. R. PANIKKAR, La India. Gente, cultura, creencias, Madrid 1960, 64-71 (=IGC). 
        641 Cf. EFH, 25-37. 
        642 Cf. T.M.P. MAHADEVAN, Invitación a la filosofía de la India, Mexico D.F. 1991, 
15 (=T.M.P. MAHADEVAN, Invitación a la filosofía de la India). 
        643 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
Hinduismo. Budismo. Salvación en las tradiciones religiosas. El cristianismo y las religiones, 





existían los mandatos, los cuales se habían revelado a sí mismos en las 
mentes de diversos sabios, no tenían principio en el tiempo”
644
. No 
significa esto que la razón no sea importante en el mundo oriental 
védico y, en su ámbito, no se haga uso del pensamiento discursivo, 
sino que no se entra en el proceso de categorizar como hace 
Occidente, especialmente en la forma de interpretar los textos 
sagrados
645
. Aquí radica una gran diferencia: la hermenéutica de los 
textos sagrados y el uso del discurso intelectivo en su análisis que 
realiza Oriente a diferencia de Occidente
646
. 
 Pero la razón última por la que ambas, filosofía y religión, han 
estado íntimamente unidas en la India es que ambas comparten un 
objetivo común, a saber, hacer que el hombre realice su fin definitivo 
y supremo que es liberarse del proceso de la reencarnación o 
samsâra
647
, es decir, del ciclo de nacimiento y muerte al que está 
advocado el ser humano si no ha conseguido purificarse y liberarse del 
karman en la tierra
648
. De este modo, la tarea de la religión es refinar 
las emociones, sublimarlas y transformar la vida entera. Por su parte la 
filosofía tiene como función el iluminar el entendimiento para que el 
hombre pueda llegar a comprender su verdadera naturaleza
649
. De este 
modo, el hecho de que la filosofía en la India haya sido esencialmente 
una búsqueda de valores y el deseo de comprender los méritos más 
relevantes de la vida, frente a la mera curiosidad o asombro 
intelectual, ha sido una particularidad que, por otra parte, triunfó en 
Occidente. Así se concibe que el fin supremo del hombre sea la 
moksa, es decir la liberación
650
 que también podemos expresar como 
libertad espiritual, este fue el punto de apoyo de filosofía y religión
651
. 
                                                            
        644 S.N. DASGUPTA, La mística hindú, Barcelona 2009, 29. 
        645 Cf. B. PARAIN (ed.), Historia de la Filosofía. El pensamiento prefilosófico y 
oriental. Egipto – Mesopotamia –Palestina – India – China, Siglo XXI Editores, Madrid 
1972, 86. 
        646 Para esta cuestión se puede consultar la siguiente obra: J. Mª. CASCIARO 
RAMÍREZ, Exégesis bíblica, hermenéutica y teología, Pamplona 1983, 312 págs. 
        647 Cf. T.M.P. MAHADEVAN, Invitación a la filosofía de la India, 15. 
        648 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
130-132. 
        649 Cf. H. VON GLASENAPP, La filosofía de la India, Madrid 2007, 37. 
        650 Cf. M. HIRIYANNA, Introducción a la filosofía de la India, Buenos Aires 1960, 33 
        651 Cf. T.M.P. MAHADEVAN, Invitación a la filosofía de la India, 15. 
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Panikkar lo entendió perfectamente a nivel personal y comprendió que 
afectaba de lleno a su propia vida
652
. 
 Los métodos lógicos de investigación fueron aceptados por los 
filósofos en Oriente pero se los juzgó insuficientes para poder penetrar 
en la finalidad última de la vida. Es decir su fin era a la vez 
translógico y supramoral, pero ello no significa que se pueda afirmar 
que la filosofía de la India no es de carácter ético. Aunque el fin de la 
filosofía india esté más allá de lo moral no significa que se 
desentienda de la dimensión moral y ética de la existencia humana
653
. 
Así la búsqueda de moksa es lo que ha mantenido a lo largo del 
tiempo unidas a la filosofía y a la religión indias, y si la filosofía en la 
India no se ha vuelto estéril y la religión ciega es por su mutua 
influencia. Así, las dos corrientes de pensamiento y de experiencia que 
tuvieron lugar en la India: el monoteísmo filosófico y el monismo 
espiritualista, han ido de la mano enriqueciéndose mutuamente y 
contribuyendo a una fecunda herencia cultural en ese país
654
.  
 La conclusión es muy sencilla, la especulación hindú no ha 
tenido como objetivo la pura especulación o la explicación científica 
del universo, sino que el objetivo es conocer las cosas para salvarse, es 
decir el conocimiento es soteriológico, tiene como finalidad adquirir 
los instrumentos necesarios para salvarse y, así, el conocimiento se 
transforma es la capacidad más noble que tiene el hombre para 
alcanzar la salvación
655
. Ese es el fin de la filosofía en Oriente, 
adquirir conocimiento para llegar a esa redención. Raimon Panikkar 
desarrollará esta cuestión a la hora de hablar de la espiritualidad 
hindú
656
. Al mismo tiempo, constata que los filósofos de la India no 
pueden conformarse con una filosofía de índole científica, una 
filosofía que no salve y que no libere
657
. Es decir, un conocimiento, 
una razón que no sirva para llegar al fin definitivo del hombre. Una 
auténtica filosofía india se encuentra incómoda con lo que Panikkar 
                                                            
        652 Cf. R. PANIKKAR, La filosofía como estilo de vida, en Invitación a la sabiduría, 
Madrid 1998, 128-129 (=FEV). 
        653 Cf. T.M.P. MAHADEVAN, Invitación a la filosofía de la India, 15. 
        654 Cf. Ibídem, 16. 
        655 Cf. G. TUCCI, Historia de la Filosofía Hindú, Barcelona 1974, 15. 
        656 Cf. R. PANIKKAR, Espiritualidad Hindú, sanâtana dharma, Barcelona 2005, 145-
167 (=EH). 




define como “racionalismo filosófico y dicotomía espiritual importado 
de Occidente”
658
. Porque para Panikkar tanto la bondad como la 
verdad pertenecen al espíritu. Panikkar ha captado perfectamente la 
esencia del pensamiento hindú, él sabe y conoce que la filosofía de la 
India es al mismo tiempo religión teología y filosofía. Es más, nos 
dice que la filosofía índica no es un sustituto de la religión sino que 
ella misma es religión
659
. Aquí radica la clave de la relación razón y fe 
en Oriente. 
4.2 La cuádruple identidad 
Raimon Panikkar es una personalidad que ejerce un gran atractivo 
debido que en él confluyen diversas tradiciones culturales y religiosas. 
Según E. Vilanova se encuentra a caballo entre dos mundos culturales 
y religiosos, lo cual lo ubica en una situación privilegiada
660
. Ello se 
comprende por lo ya dicho en su biografía al ser hijo de padre hindú y 
madre cristiana, así Panikkar se convierte en un puente entre Oriente y 
Occidente. El propio Raimon Panikkar se entendió a sí mismo como 
un lugar en el que se da un encuentro de culturas y religiones, se 
comprendió a sí mismo como cristiano, hindú, buddhista y secular
661
. 
Y Panikkar llega a esta auto comprensión después de un periplo que él 
mismo denomina: “mi peregrinación humana”, y fruto de este proceso 
dice de sí mismo: “salí cristiano, me he descubierto hindú y regreso 
buddhista, sin dejar por ello de ser lo primero”
662
. En esta frase de los 
años 70 se comienza a atisbar el germen de la cuádruple identidad que 
delineará su pensamiento filosófico y espiritual. 
 A través de todo su proceso vital Raimon Panikkar ha 
estudiado, analizado y experimentado diversas experiencias religiosas 
y culturales, ha estudiado el mundo cultural, filosófico y social tanto 
de Oriente como de Occidente, especialmente en todo lo referente al 
                                                            
        658 IGC, 69. 
        659 Cf. EFH, 31. 
        660 Cf. E. VILANOVA, Prólogo, en La nueva inocencia, Estella 1993, 18 (=E. 
VILANOVA, Prólogo. La nueva inocencia). 
        661 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, Barcelona 
2016, 81 (=V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano). 
        662 Cf. R. PANIKKAR,  Fe y Creencia sobre la experiencia multirreligiosa. Un 
fragmento autobiográfico, en Homenaje a Xavier Zubiri, t.II, Madrid 1970, 435. 
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mundo secular e incluso ateo del occidente cristiano. En todo este 
proceso de análisis y experiencia Raimon Panikkar ha ido forjando su 
personalidad que a continuación verterá en su obra intelectual. Lejos 
de suponer un problema de eclecticismo o sincretismo, en Panikkar tal 
proceso ha devenido en una gran riqueza. Así nos lo refiere en su 
propia Autobiografía Intelectual: 
“No es que me vea al mismo tiempo como hindú y cristiano, o que 
me defina como un hombre religioso y a la vez secular. Es más bien 
que por mi nacimiento, mi educación, mis iniciaciones y mi vida 
práctica soy una persona que vive al mismo tiempo de las 
experiencias originales de la tradición occidental, tanto cristiana 
como secular, y de la tradición india, tanto hindú como buddhista (he 
necesitado tres cuartas partes de mi vida para poder expresar esto 
con convicción)”663. 
 Toda la obra intelectual de Panikkar estará entrelazada y 
construida sobre esta base de su cuádruple identidad: cristiana, hindú, 
buddhista y secular. En él se entrecruzarán Oriente y Occidente, 
mundo religioso y mundo secular. De hecho ante la pregunta que le 
formulan sobre cómo era posible compaginar las tres cosmovisiones 
Panikkar responde: 
“Sí. De entrada, es una vivencia existencial y no un constructo 
mental bajo el cual pretendo cobijar estas tres religiones. Y en 
segundo lugar, no es algo que sucediera voluntariamente. Para nada 
pretendía algo en este sentido. ¿Cómo lo hice? En primer lugar: 
sucedió. También sucedió en un sentido histórico pues hacia el 
hinduismo dirigí mis pasos y el buddhismo me encontró debido a 
unos encuentros históricos casuales. Y no solo sentí que era algo que 
me pertenecía, sino que también me habían iniciado a ello. Es un 
hecho que me halló. Y en cada uno de estos pasos nunca quise nada, 
nunca pretendí nada, ni nunca fui consciente de estar alejándome ni 
huyendo de mis anteriores convicciones (y también votos, si usted 
quiere) ni negándolas”664. 
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 En estas palabras se trasluce el proceso personal que 
experimenta Raimon Panikkar en el que va haciendo suyas las 
diversas experiencias espirituales y religiosas que conforman el 
universo cósmico del hinduismo, buddhismo y cristianismo. Esta 
perspectiva panikkariana se vierte tanto en su teología, como en su 
filosofía y en su espiritualidad. Así, en su visión mística, el autor 
establece y desarrolla cuatro lenguajes místicos como son: el lenguaje 
hindú, el lenguaje buddhista, el lenguaje secular y el lenguaje 
cristiano
665
. De este modo Panikkar intenta un diálogo interior y es 
acusado de sincretista, pero nada más lejos de la realidad, ya que para 
el sincretista significa la muerte de la riqueza de las experiencias 
religiosas
666
. Raimon Panikkar prefiere hablar de simbiosis
667
. 
 Pasamos a estudiar las cuatro identidades que componen el 
abanico de su experiencia religiosa y cultural. 
 1. Identidad Cristiana. La primera identidad con la que se 
identificó Raimon Panikkar es con la cristiana, en ella nació y murió. 
Experimentó la vivencia espiritual cristiana en los sacramentos y en la 
doctrina cristiana, lo cual corroboramos en las múltiples referencias de 
que de la misma hace en sus diarios. Se consagra a la Virgen
668
, se 
siente atraído por Cristo
669
, asiste a la Eucaristía
670
, y se ordena 
sacerdote católico. Panikkar permaneció siempre en el cristianismo y 
son múltiples las referencias a su experiencia cristiana a lo largo de 
toda su obra. Raimon Panikkar dice con claridad que acepta el Credo 
de Nicea como su profesión de fe, y que si se le pregunta sobre su 
creencia en Cristo su respuesta es que sí
671
. Así expresa su creencia: 
                                                            
        665 Cf. R. PANIKKAR, La experiencia de la Vida. La mística, en Obras Completas, I. 
Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 372-402. 
        666 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 83. 
        667 Cf. V. PÉREZ PRIETO, La búsqueda de la armonía en la diversidad. El diálogo 
ecuménico e interreligioso desde el Concilio Vaticano II, Estella 2014, 173 (=V. PÉREZ 
PRIETO, La búsqueda de la armonía en la diversidad). 
        668 Cf. R. PANIKKAR, El agua de la gota. Fragmentos de los diarios, Barcelona 2019, 
21 (=DIA). 
        669 Cf. DIA, 23. 
        670 Cf. DIA, 29. 




“…Haznos creer en el Mundo porque es tuyo.  
Haznos creer en el Hombre, porque tú eres el Hijo del hombre. 
Haznos creer en ti, porque tú eres Creador y Redentor y glorificas el 
universo entero… 
Tú, Señor, que eres Dios, Hombre y Cosmos, y en el Espíritu Santo, 
Uno con el Padre desde siempre y para siempre. Amén”672. 
 La experiencia religiosa cristiana es fundamental en el 
pensamiento de Raimon Panikkar a Cristo dedicó dos de sus grandes 
obras su Tesis Doctoral en teología: El Cristo desconocido del 
Hinduismo (1970 y 1994)
673
, y su cristología, en donde da las claves 
para comprender desde su pensamiento el misterio de Cristo: La 
plenitud del hombre. Una cristofanía (1999)
674
. Las referencias al 
cristianismo serán continuas a lo largo de sus obras. Estudiará a 
grandes santos como santa Teresa de Jesús, san Juan de la Cruz y 
santa Clara
675
, y al mismo tiempo abordará cuestiones de índole 
cristiana, como el tema de la Cristiandad y las consecuencias 
religiosas y políticas de este concepto
676
. El influjo de su tradición 
cristiana, en la que fue educado por su madre, la observaremos desde 
los comienzos de su obra intelectual y espiritual, en su obra 
Humanismo y Cruz (1993) le vemos abordar y agrupar diversos 
estudios sobre la cuestión cristiana, tales como: Teología y 
Universidad
677
, Sobre el sentido cristiano de la vida
678
, De Deo 
abscondito
679
, La Eucaristía y resurrección de la carne
680
.  
                                                            
        672 NI14, 182. 
        673 Cf R. PANIKKAR, El Cristo desconocido del hinduismo, Madrid 1970, 206 págs y 
R. PANIKKAR, El Cristo desconocido del hinduismo. Para una cristofanía ecuménica, 
Madrid 1994, 224 págs. 
        674 Cf. R. PANIKKAR, La plenitud del hombre. Una cristofanía, Madrid 1999, 281 págs 
(=PHC). 
        675 Cf. R. PANIKKAR, Tres ejemplos de santidad. Clara, Juan de la Cruz y Teresa de 
Ávila, en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, 
Barcelona 2015, 171-190.  
        676 Cf. R. PANIKKAR, Patriotismo y Cristiandad, Madrid 1961, 168 págs. R. 
PANIKKAR, Pluralismo, Tolerancia y Cristiandad, en Obras Completas, VI. Culturas y 
religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 2016, 177-204. 
        677 Cf. R. PANIKKAR, Sobre la teología y la universidad, en Humanismo y Cruz, 




 Pero los estudios sobre el cristianismo no cesaron con los que 
realiza en los primeros años, sino que, al contrario, son muchos otros 
los que redacta analizando diversas dimensiones del cristianismo: 
Cristo, la espiritualidad cristiana y otras múltiples realidades o 
implicaciones de la religión cristiana. Así podemos reseñar trabajos 
como ¿Qué quiere decir hoy confesarse cristiano? (1993)
681
 , 
Experiencia cristiana de Dios (2001)
682
 o su introducción al Camino 
espiritual cristiano (2015)
683
 en los que expresa el significado de 
sentirse cristiano o de la propia espiritualidad cristiana. También 
podemos citar títulos como Pensamiento científico y pensamiento 
cristiano (1994)
684
, Autoconciencia cristiana y religiones (1989)
685
 y 
otros muchos referidos al diálogo del cristianismo con otras religiones. 
También su pensamiento y su experiencia cristiana se vieron 
enriquecidos en su espiritualidad por medio de su acercamiento a los 
místicos cristianos, los padres griegos, los místicos renanos, los 
españoles y otras escuelas del cristianismo
686
. 
 Fueron múltiples de las vicisitudes vitales que experimentó en 
su relación con la Iglesia, pero lo cierto es que al final de sus años 
murió reconciliado con ella y en plena comunión con el catolicismo. Y 
como ya hemos referido con anterioridad se le celebraron las exequias 
                                                                                                                                           
        678 Cf. R. PANIKKAR, Sobre el sentido cristiano de la vida, en Humanismo y Cruz, 
Madrid 1963, 112-177. 
        679 Cf. R. PANIKKAR, “De Deo abscondito”, en Humanismo y Cruz, Madrid 1963, 254-
290. 
        680 Cf. R. PANIKKAR, La Eucaristía y la Resurrección de la Carne, en Humanismo y 
Cruz, Madrid 1963, 335-252. 
        681 Cf. R. PANIKKAR, ¿Qué quiere decir hoy confesarse cristiano?, en La nueva 
inocencia, Estella 1993, 220-251. 
        682 Cf. R. PANIKKAR, Experiencia cristiana de Dios, en Iconos del misterio, Barcelona 
2001, 81-111. 
        683 Cf. R. PANIKKAR, Introducción. Camino espiritual cristiano, en Obras Completas, 
I. Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 2015, 115-122. 
        684 Cf. R. PANIKKAR, Pensamiento científico y pensamiento cristiano, Santander 1994, 
40 págs. 
        685 Cf. R. PANIKKAR, Autoconciencia cristiana y religiones, en Fe cristiana y Sociedad 
moderna. 26, Madrid 1989, 199-257. 
        686 Cf. HMD, 101. 
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cristianas como corresponde a todo fiel católico y presididas por el 
obispo de la diócesis de Vic
687
. 
 2. Identidad hindú. La experiencia hindú y su identificación 
con ella han sido expuestas en numerosas ocasiones por Raimon 
Panikkar en diversos textos de sus obras. Panikkar viajó a la India en 
una búsqueda de las raíces que le unían al universo hindú por vía 
paterna. Él mismo nos refiere que viajó a la India no en calidad de 
profesor sino como un discípulo, como alguien que busca, alguien que 
no tiene inconveniente en sentarse a los pies de un maestro, 
simplemente era uno de tantos y, por ello, aprendió el idioma de los 
autóctonos
688
. Cita sin género de dudas su relación con la religión 
hindú y menciona su inmersión iniciática en las aguas del río 
Ganges
689
, así como peregrinaciones espirituales a lugares 
relacionados con el mundo hindú. Visita las fuentes del Ganges en 
Gangotri, y peregrina al monte Arunâcala, ambas en compañía de su 
amigo y confidente, Abhisiktananda, con el que comparte inquietudes 
sobre la espiritualidad hindú y las relaciones cristianismo e 
hinduismo
690
. Vive al estilo hindú en una pequeña vivienda a orillas 
del Ganges, en Varânasî, y visita diversos âsram hindúes, el de 
Ramana Maharshi y el de Shantivanam, y acompaña a Henri Le Saux, 
que cambió su nombre por el de Abhisiktânanda, en una cabaña a 
orillas del Ganges ubicada en Uttarkâsî
691
. Todo ello nos hace ver el 
proceso iniciático y de penetración en la religión hindú que tuvo 
Panikkar en la India en los años 50. 
 Su relación con el hinduismo y su penetración en dicha 
experiencia religiosa quedan reflejadas en muchas de sus obras, una de 
las primeras fruto de sus primeros contactos con la India lleva por 
título La India. Gente, cultura, creencias (1960)
692
, en donde realiza 
un acercamiento a la situación del hinduismo en aquellos momentos. 
También nos referimos al ya citado libro El Cristo desconocido del 
                                                            
        687 Cf. J.I. SARANYANA, Raimon Panikkar: a propósito de una biografía, “Studia et 
Documenta” 2 (2017) 343. 
        688 Cf. HMD, 102. 
        689 Cf. EH, 15. 
        690 Cf. DIA, 33-35. 
        691 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, Barcelona 2014, 194-201 (=M. 
BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía). 




hinduismo, o a obras tales como Espiritualidad Hindú, sanâtana 
dharma (2005)
693
, en la que desarrolla su visión de la espiritualidad 
hindú o algunos apartados de su libro Misterio y Revelación. 
Hinduismo y Cristianismo: Encuentro de dos culturas (1971)
694
, que 
expresan diversas dimensiones del pensamiento hindú y su relación 
con el cristianismo. En tales obras recoge diversos trabajos sobre 
teología y filosofía hindú que constituyen tareas que han de 
complementarse con otro trabajo, que aparecería años más tarde, en el 
que estudia más en profundidad la filosofía hindú y que lleva por 
título: La experiencia filosófica de la India (2000)
695
. Pero sin duda el 
texto más importante de la obra escrita panikkariano, no solo por su 
contenido, por el tiempo que le llevó redactarlo sino porque es una 
verdadera expresión de su experiencia espiritual en su contacto 




 Raimon Panikkar entendió el hinduismo como una verdadera 
experiencia espiritual, logó vivir el hinduismo sin que fuera en 
detrimento de la experiencia cristiana. Así, según nos refiere el propio 
autor, en su pensamiento es posible vivir una vida al mismo tiempo 
hindú y cristiana, una experiencia de fe advaitico-cristiana, que no va 
en detrimento ni del cristianismo ni del hinduismo y que no implica 
ningún tipo de apostasía interior o sincretismo superficial
697
. Incluso 
dice que es hindú porque cree en el dharma e intenta seguir su karma, 
al mismo tiempo que se siente sensible hacia ciertos símbolos del 
hinduismo
698
. Lo que corrobora su identidad plenamente hindú. 
 3. Identidad buddhista. La tercera identidad con la que se 
siente identificado es con la buddhista, a la que llega como resultado 
                                                            
        693 Cf. R. PANIKKAR, Espiritualidad Hindú, sanâtana dharma, Barcelona 2005, 419 
págs  
        694 Cf. R. PANIKKAR, Misterio y Revelación. Hinduismo y Cristianismo: Encuentro de 
dos culturas, Madrid 1971, 286 págs. 
        695 Cf. R. PANIKKAR, La experiencia filosófica de la India, Trotta, Madrid 2000, 191 
págs. 
        696 Cf. R. PANIKKAR, The vedic experience Mantramanjari. An anthology of the vedas 
for modern man contemporaty celebration, Londres 1977, 937 págs. 
        697 Cf. FEV, 110. 
        698 Cf. V. PÉREZ PRIETO, La búsqueda de la armonía en la diversidad, 168. 
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de todo un proceso interior
699
. El mismo dice que él no había nacido 
en dicha tradición pero llega a ella de forma natural, pero fueron el 
resultado de un trabajo interno realizado en plena humildad
700
, le llegó 
de forma casual pero en el tiempo oportuno
701
. Así, ha transitado por 
el hinduismo, el buddhismo y ha logrado integrarlas en el 
cristianismo
702
, e incluso dice que tras décadas de vida no ha renegado 
de su experiencia buddhista
703
. No le faltaron las visitas a monasterios 
buddhistas, y trató de cerca a personalidades como el Dalai Lama
704
 e 
incluso albergó en su corazón la posibilidad, de profesar en cierto 
modo la vida monástica en el buddhismo viviendo en una casa 
adyacente a la de Lama Govinda, promulgador del buddhismo 
tibetano, con el objetivo de dedicarse en soledad, a la oración, a la 
contemplación y al estudio
705
.  
 Muy pronto redactará varios trabajos sobre temática buddhista. 
Entre ellos destacamos Buddhismo e Ateismo (1970)
706
 como parte de 
una obras más extensa sobre el ateísmo, El silencio del Dios (1970)
707
, 
obra de gran calado y que vio varias ediciones ya con el título El 
silencio del Buddha (1996-2005)
708
, a lo que se pueden añadir otros 
trabajos de menor envergadura. Por medio de ellos podemos 
considerar la profundidad de su experiencia en el buddhismo, 
asimilando el mismo el proceso que vive Budha
709
, y dice con claridad 
que sobre la tradición buddhista no se escribe sino que se vive
710
. En 
una introducción, que escribió para un libro del XIV Dalai Lama, 
realiza una exposición y defensa del buddhismo, y en este texto ve 
                                                            
        699 Cf. R. PANIKKAR, El Silencio del Buddha. Una introducción al ateísmo religioso, 
Madrid 2005, 27 (=SB). 
        700 Cf. HMD, 104. 
        701 Cf. V. PÉREZ PRIETO, La búsqueda de la armonía en la diversidad, 170. 
        702 Cf. DIA, 139. 
        703 Cf. SB, 15-16. 
        704 Cf. DIA, 68. 
        705 Cf. DIA, 58. 
        706 Cf. R. PANIKKAR, Buddhismo e Ateismo, en L´Ateismo Contemporaneo, vol. IV, Il 
Cristianesimo di fronte all´ateismo, Turín 1970, 449-476 (=BA). 
        707 Cf. R. PANIKKAR, El Silencio del Dios, Madrid 1970, 314 págs. 
        708 Cf. R. PANIKKAR, El Silencio del Buddha. Una introducción al ateísmo religioso, 
Madrid 2005², 523 págs. 
        709 Cf. DIA, 139 y HMD, 104. 




perfectamente factible la posibilidad de poder ser buddhista sin 
renunciar al hinduismo y al cristianismo
711
. 
 4. Identidad Secular. Junto a las tres identidades antes referidas 
que son de índole religioso espiritual, o al menos hacen referencia a 
tres grandes tradiciones religiosas de la humanidad: cristianismo, 
hinduismo y buddhismo, Raimon Panikkar menciona un cuarta 
identidad que siempre une a las otras tres, de este modo nos dirá: “No 
me he sentido entre Oriente y Occidente, sino en el medio, en sus 
versiones hindú/buddhista y cristiana/secular, que han pasado a formar 
parte de mi universo personal”
712
. Es su identidad secular 
profundamente engarzada con toda su experiencia personal y 
espiritual, y vertida en su obra escrita. En sus diarios nos referirá que 
ha transitado por la experiencia hindú, por la buddhista, por la atea y 
por la secular, integrándolas todas en Jesucristo
713
. Y volverá a decir 
en sus diarios que deseó adentrarse en el hinduismo, en el buddhismo 
desde la centralidad del cristianismo pero, al mismo tiempo, se siente 
plenamente secular
714
. De este modo, Raimon Panikkar concibe la 
vivencia secular como parte de su ser vital, así nos lo expresa en 
numerosas ocasiones y no como algo externo a su experiencia 
religiosa. Su experiencia secular es parte de su experiencia religiosa 
vertida en las tres vivencias que expresa en sus escritos. De este modo, 
lo describirá como parte de lo que él denomina riesgo existencial ya 
que se siente enraizado en más de una religión y de una cultura, y lo 
secular será clave en su ecuación existencial: “Soy una persona que 
vive al mismo tiempo de las experiencias originales de la tradición 




 Por todo lo anterior, la cuestión secular será otro de los grandes 
ejes de su pensamiento multicultural y multireligioso. Tales 
fundamentos aparecen expresados en dos obras suyas de gran calado 
                                                            
        711 Cf. R. PANIKKAR, Introducción. La fascinación del budhismo, en XIV Dalai Lama, 
Sobre Medio Ambiente, Barcelona 1994, 20. 
        712 FEV, 109. 
        713 Cf. DIA, 139. 
        714 Cf. DIA, 145. 
        715 FEV, 120. 
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tituladas Culto y secularización (1979)
716
 y El mundanal silencio 
(2000)
717
, en ambos textos desarrolla su concepción secular. Así, en el 
primero Panikkar dice que por secular se entiende el mundo temporal 
o el aspecto temporal de la realidad y el hombre secular será el ser 
humano completo que asume sus responsabilidades, y así el estado 
secular consistirá en la comunidad de vida humana que está por 
encima de todas las visiones sectarias de todas las religiones
718
. Lo 
que nos da una idea optimista del concepto secular y del mundo 
secular, Panikkar es capaz de integrarlo dentro del mundo religioso. 
Cuestión que aborda en la segunda obra citada en su concepción sobre 
la Secularidad Sagrada, que consiste en no aceptar un universo 
dividido en dos niveles o compartimentos, desafiando las dicotomías 
entre lo temporal y lo eterno, lo secular y lo sagrado, estos dos 
conceptos expresan las dos dimensiones de la única realidad
719
. Esta 
visión la aplicó a su propia vida y a su misma experiencia, ya que él 
no concebía separación entre ambas, buscaba caminos de 
armonización y de encuentro
720
. 
 A modo de recapitulación recogemos las palabras del mismo 
Panikkar en donde expresa cuales eran sus sentimientos con respecto a 
estas cuatro tradiciones: 
“Mientras que el cristianismo con su rama secular (aunque no 
desacralizada) y el hinduismo con su parte de buddhismo (su 
descendencia) son mi tradición personal, estas otras tradiciones 
fueron objeto de mis estudios, mis contactos y mis diálogos. 
Mientras que, por un lado, puedo decir que soy un hombre 
secular, un cristiano, un hindú y un buddhista (no me detendré 
más raciocinios), en cambio no puedo decir –por ejemplo- que 
soy musulmán o parsi”
721
. 
                                                            
        716 Cf. R. PANIKKAR, Culto y secularización. Apuntes para una antropología litúrgica, 
Madrid 1979, 162 págs (=CS). 
        717 Cf. R. PANIKKAR, El mundanal silencio, Barcelona 2000, 192 págs (=MS). 
        718 Cf. CS, 59. 
        719 Cf. MS, 73. 
        720 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 269-274. 




4.3 Diálogo e interculturalidad 
 4.3.1 La filosofía imperativa y dialógica 
 Dentro de los parámetros filosóficos del pensamiento 
panikkariano que estamos desarrollando a lo largo del trabajo hemos 
de acercarnos a una de sus dimensiones más interesantes, es la 
denominada filosofía imperativa y dialógica que se encuentra 
profundamente unida a toda la cuestión del diálogo intercultural e 
interreligioso del que Panikkar es uno de los máximos exponentes. 
Ello le conduce a abordarlo en diferentes trabajos suyos, 
especialmente en aquellos dedicados al diálogo
722
. También son varios 
los investigadores que de un modo o de otro han analizado la filosofía 
imperativa, entre los mismos citamos a V. Pérez Prieto
723
, J.L. Meza 
Rueda
724
 y J. Pigem
725
. La filosofía imperativa y dialógica es un 
presupuesto necesario para abordar el tema del diálogo que nosotros 
analizaremos en próximos apartados. Para obtener un verdadero 
conocimiento de la realidad es fundamental tener en cuenta todas las 
culturas humanas, ya que una sola filosofía o cultura no puede 
                                                            
        722 Cf. R. PANIKKAR, ¿Dónde está el fulcro de la filosofía comparativa?, en Sobre el 
Diálogo Intercultural, Salamanca 1990, 71-94. R. PANIKKAR, La armonía invisible: ¿Una 
teoría universal de la religión o una confianza cósmica en la realidad?, en Obras Completas, 
II. Religión y religiones, Barcelona 2015, 265-323. R. PANIKKAR, Aporías en la Filosofía 
Comparada de la Religión, en Obras Completas, II. Religión y religiones, Barcelona 2015, 
399-433. R. PANIKKAR, El mito del pluralismo. La Torre de Babel. Una meditación sobre 
la no-violencia, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e 
interculturalidad, Barcelona 2016, 39-83. R. PANIKKAR, Paz e interculturalidad. Una 
reflexión filosófica, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e 
interculturalidad, Barcelona 2016, 339-446 (=PI). R. PANIKKAR, El diálogo intrarreligioso, 
en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. Diálogo intercultural e 
interreligioso, Barcelona 2017, 29-179. 
        723 Cf. V. PÉREZ PRIETO, A filosofía integradora e imperativa de Raimon Panikkar. 
Particularismo, universalidades e harmonia, “Agora” 29/1 (2010) 113-126 (=V. PÉREZ 
PRIETO, A filosofía integradora e imperativa de Raimon Panikkar). 
        724 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar y su contribución a la 
antropología teológica cristiana, Pontificia Universidad Javeriana, Bogotá 2009, 115 (=J.L. 
MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar). 
        725 Cf. J. PIGEM, El pensament de Raimon Panikkar. Interdependència, pluralisme, 
interculturalitat, Institut d´Estudis Catalans, Barceona, 2007, 184-186 (=J. PIGEM, El 
pensament de Raimon Panikkar. Interdependència, pluralisme, interculturalitat). 
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descubrir, por si sola, toda la realidad, lo que lleva consigo estar 
abierto a otros modos de pensar o de concebir el mundo
726
. 
 La filosofía imperativa, dice el propio Raimon Panikkar, toma 
su nombre del verbo latino imparare
727
 que significa aprender, y 
defiende el principio de no autosuficiencia
728
, el propio Panikkar nos 
dice describiendo lo que es la filosofía imperativa “para denotar una 
actitud filosófica abierta, dispuesta a aprender de cualquier rincón 
filosófico del mundo, pero sin pretender comparar filosofías desde un 
objetivo neutral, y desde un punto de vista trascendente y 
ventajoso”
729
. Es decir que ninguna filosofía o cultura puede descubrir 
toda la realidad en su totalidad y se han de escuchar otras culturas, 
pensamientos o filosofías, descubriendo de las mismas lo mejor de 
cada una
730
. El planteamiento de Panikkar es muy claro: acepta que se 
puede aprender de cualquier filosofía o cultura, de cualquier lugar del 
mundo, lo que significa que toda filosofía tiene algo que enseñar y 
mostrar
731
. Al mismo tiempo, Raimo Panikkar confronta filosofía 
imperativa con la filosofía comparativa, la filosofía trascendental, la 
filosofía lingüística y la filosofía fenomenológica, con el objetivo de 
proponer su propia filosofía dialógica o imperativa
732
. 
 Una vez delimitada lo que es la filosofía imperativa, Raimon 
Panikkar establece ocho sugerencias con las cuales pretende aclarar lo 
que para él supone esta faceta de su pensamiento.  
 1. La mayor parte de las filosofías se miran a sí mismas como 
únicas y como últimas, de este modo no es posible unir lo que se 
considera único e incomparable
733
. 
 2. Debemos estar dispuestos a aprender y a pasar a través de 
las diferentes experiencias filosóficas de otra gente
734
. 
                                                            
        726 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 131. 
        727 Cf. R. PANIKKAR, ¿Dónde está el fulcro de la filosofía comparativa?, en Sobre el 
Diálogo Intercultural, Salamanca 1990, 84 (=DFC). 
        728 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar, 115. 
        729 DFC, 64. 
        730 Cf. V. PÉREZ PRIETO, A filosofía integradora e imperativa de Raimon Panikkar, 
120. 
        731 Cf. PI, 377. 
        732 Cf. DFC, 71-84. 
        733 Cf. R. PANIKKAR, ¿Dónde está el fulcro de la filosofía comparativa?, 84. 
        734 Cf. R. PANIKKAR, Aporías en la Filosofía Comparada de la Religión, en Obras 




 3. La filosofía imperativa es un aprendizaje reflexivo y crítico. 
Tiene en cuenta toda la experiencia humana hasta el tiempo presente y 
es capaz de un análisis crítico para, de este modo, tomar conciencia de 
muestra limitación y de que nuestro filosofar es relativo. La filosofía 
imperativa no está por encima de otras filosofías
735
. 
 4. La filosofía imperativa es consciente de sus propias 
limitaciones. No somos la única fuente de auto comprensión. Tenemos 
que ser conscientes de que todos tenemos unos presupuestos desde los 
que hablamos y de los que no somos conscientes
736
. 
 5. Es conveniente preguntarse por los fundamentos más 
básicos cuando somos interpelados por otras escuelas filosóficas, es 
decir, nada existe que no pueda ser negociable
737
. 
 6. Su primera preocupación temática es la búsqueda de un 




 7. Está abierta a un diálogo dialógico con otras visiones 




 8. Trata de formar una visión filosófica de la realidad tomando 
en cuenta el alcance universal de la experiencia humana
740
. 
 De este modo, la filosofía imperativa puede ayudar a la 
filosofía comparativa a superar las visiones provincianas, y ayudar a 
cultivar toda la tolerancia y comprensión que la experiencia humana 
atesora
741
. La filosofía imperativa se apoya en tres reglas 
fundamentales que Panikkar propone del siguiente modo:  
 1. Estar dispuesto a escuchar y a aprender siempre. 
 2. Buscar un lenguaje adecuado y que sea comprensible fuera 
del propio ámbito. 
                                                            
        735 Cf. DFC, 85. 
        736 Cf. AFC, 428. 
        737 Cf. DFC, 85. 
        738 Cf. AFC, 429. 
        739 Cf. DFC, 85. 
        740 Cf. AFC, 429. 
        741 Cf. DFC, 86. 
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 3. El lenguaje debe de revelar la verdad de las distintas 
filosofías y no solo expresar corrección formal
742
. 
 Una vez aceptadas estas reglas, Raimon Panikkar va más allá y 
propone un método de hacer filosofía en este campo de la filosofía 
comparada de la religión, y, para ello, propone recuperar un modelo 
de filosofía ya utilizada en la Antigüedad por Aristóteles, Platón o 
Sócrates, y es el diálogo, es decir se filosofa dialogando ya que toda 
filosofía supone un diálogo explícito o implícito con el mundo del 
hombre, nos dirá Panikkar
743
. Nuestro autor propone lo que él ha 
venido a llamar filosofía dialógica como metodología en la filosofía 
comparada de la religión, en la que la comparación no parte de un solo 
lado, sino desde una filosofía con diferentes voces en la que los 
problemas se expresan según las diferentes categorías, contextos o 
situaciones personales
744
. De este modo, considera Panikkar que se ha 
de dar el paso de la filosofía imperativa a la filosofía dialogal o, mejor 
dicho, que la primera es continuación natural de la segunda, ya que 




 Raimon Panikkar caracteriza la filosofía dialógica en su propia 
naturaleza como abierta y procesual. En el diálogo se prepara el 
terreno para eliminar las incomprensiones, en ese mismo diálogo 
encontrarán lugar las críticas y la fecundación mutua. Esta filosofía es 
pluralista, y este pluralismo no debilita la verdad de ninguna filosofía, 
sino que reconoce la condición peregrina del hombre y su propia 
finitud, al mismo tiempo que también lo reconoce para su filosofía. El 
diálogo no es solo un método, más o menos adecuado, sino que es 
parte esencial de la materia a estudio
746
. La novedad radica en que la 
filosofía dialógica o dialogal  quiere comprender a la otra persona que 
es fuente de autocomprensión
747
. 
                                                            
        742 Cf. AFC, 429. 
        743 Cf. AFC, 422-423. 
        744 Cf. AFC, 424. 
        745 Cf. R. PANIKKAR, Hermenéutica de la religión comparada: Paradigmas y modelos, 
en Obras Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 2. Fe, hermenéutica y palabra, Barcelona 
2018, 228. (=HRC). 
        746 Cf. AFC, 430. 




 Como hemos observado la filosofía dialógica es un paso más 
allá de la filosofía imperativa
748
, y el instrumento fundamental a usar 
es el diálogo y en este contexto surge el denominado diálogo 
dialógico, lo que nos abre las puertas a describirlo en el siguiente 
apartado. 
 4.3.2 El diálogo dialógico 
 Unos de los aspectos más interesantes del pensamiento de 
Raimon Panikkar es la cuestión del diálogo, tema al que dedicó 
diversos escritos y que expresan una de las dimensiones más 
importantes de su quehacer intelectual
749
. Panikkar fue uno de los 
grandes alentadores del diálogo interreligioso y ecuménico, lo 
constamos en los diversos encuentros interreligiosos en los que 
participó
750
. El tema del diálogo está unido a la concepción 
antropológica y a la idea cosmoteándrica que Panikkar tiene de la 
                                                            
        748 Cf. AFC, 429. 
        749 El diálogo en Raimon Panikkar es uno de los ejes vertebradores de su pensamiento, 
habla y menciona el diálogo entre culturas, entre las religiones y lo analiza desde diversas 
perspectivas. Nosotros aportamos algunas de las referencias científicas más importantes de 
sus obras en las que podemos constatar la importancia del diálogo en su obra escrita: R. 
PANIKKAR, El diálogo intrarreligioso, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en 
diálogo, 2. Diálogo intercultural e interreligioso, Barcelona 2017, 29-179. R. PANIKKAR, 
El diálogo intrarreligioso según Ramón Llull, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones 
en diálogo, 2. Diálogo intercultural e interreligioso, Barcelona 2017, 181-188. R. 
PANIKKAR, Algunas observaciones sobre el diálogo interreligioso, en Obras Completas, VI. 
Culturas y religiones en diálogo, 2 Diálogo intercultural e interreligioso, Barcelona 2017, 
189-197. R. PANIKKAR, El encuentro entre religiones es una necesidad vital, en Obras 
Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. Diálogo intercultural e interreligioso, 
Barcelona 2017, 203-244. R. PANIKKAR, El diálogo humano en la inter-independencia 
religiosa, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. Diálogo intercultural 
e interreligioso, Barcelona 2017, 245-251. R. PANIKKAR, Para un diálogo de las 
civilizaciones, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. Diálogo 
intercultural e interreligioso, Barcelona 2017, 253-268. R. PANIKKAR, Diálogo buddhista-
cristiano. Sûnyatâ-Plêrôma: la respuesta buddhista y la cristiana a la situación humana, en 
Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. Diálogo intercultural e 
interreligioso, Barcelona 2017, 271-296. R. PANIKKAR, Diálogo hindú-cristiano. Advaita y 
Bhakti, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. Diálogo intercultural e 
interreligioso, Barcelona 2017, 297-310.  




. No podemos hablar por separado del Hombre, de Dios y 
del Cosmos, ya que los tres elementos están inmersos en la misma 
aventura de la existencia y de la vida
752
. La destrucción de las tres 
dimensiones y de sus relaciones conduce a la aniquilación del propio 
hombre
753
. Esta concepción antropológica que propone Panikkar 
solamente es factible mediante la dimensión relacional del hombre, y 
una de cuyas expresiones es el diálogo
754
. Raimon Panikkar acuña 
varias expresiones para describir su visión personal del diálogo, y 
utiliza vocablos como diálogo dialógico, diálogo ecuménico y diálogo 
intrarreligioso. 
 El primero es el diálogo dialógico que es el fruto de la filosofía 
dialógica, es un diálogo entre sujetos que busca departir sobre 
sujetos
755
, ello implica que no solo se pretende únicamente un pacto 
de respeto sino más bien un diálogo abierto al enriquecimiento mutuo, 
es la búsqueda conjunta de lo común y de lo diferente, es la 
fecundación mutua con lo que aporta cada uno, es el reconocimiento 
de que no somos autosuficientes y que lo del otro puede 
enriquecernos
756
; y que el sujeto de tal relación no es el individuo sino 
la persona, tanto a nivel religioso, como filosófico o místico
757
. El 
diálogo dialógico es el método propio de la filosofía intercultural
758
, 
nos dirá Panikkar, y aquí radica su importancia. 
 Este diálogo ha de ser un diálogo dialogal o dialógico que 
supere el diálogo dialéctico. En el diálogo dialogal el campo de 
encuentro no es la arena lógica de la lucha entre las ideas, sino el 
                                                            
        751 Cf. J.A. TESTÓN TURIEL, La comunicación humana en la Antropología 
Cosmoteándrica de Raimon Panikkar, en J.M. CHILLÓN – A. MARTÍNEZ – P. 
FRONTELA (eds.), Hombre y logos. Antropología y comunicación, Madrid 2019, 54-55 
(=J.A. TESTÓN TURIEL, La comunicación humana) 
        752 Cf. R. PANIKKAR, Ecosofía. Para una espiritualidad de la tierra, Madrid 1994, 45. 
        753 Cf. R. PANIKKAR, Paz y desarme cultural, Santander 1993, 49. 
        754 Cf. F. TORRADEFLOT FREIXES, El diàleg entre tradicions religioses i espirituals 
en Raimon Panikkar, “Qüestions de vida cristiana” 260 (2018) 53-56. 
        755 Cf. R. PANIKKAR, El diálogo intrarreligioso, en Obras Completas, VI. Culturas y 
religiones en diálogo, 2. Diálogo intercultural e interreligioso, Barcelona 2017, 83 (=DI). 
        756 Cf. J.A. TESTÓN TURIEL, La comunicación humana, 55. 
        757 Cf. R. PANIKKAR, ¿Mística comparada?, en La mística en el siglo XXI, Madrid 
2002, 228. 
        758 Cf. R. PANIKKAR, Paz e interculturalidad. Una reflexión filosófica, en Obras 
Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 




ágora espiritual en donde se encuentran dos seres que son mucho más 
que realidades pensantes, es un encuentro humano total
759
. Por ello, el 
diálogo dialogal presupone una confianza recíproca un aventurarse 
juntos hacía lo desconocido, en cambio el diálogo dialéctico reconoce 
la aceptación de un campo lógico y formal en donde se encuentran
760
. 
Supone pasar del debate dialéctico de la arena al debate dialógico y 
pacífico del ágora.  
 Este diálogo tiene como objetivo buscar la verdad juntos, no es 
vencer ni convencer, es caminar juntos y unidos poder encontrar la 
verdad desde diferentes posiciones, ya que está asentado sobre la 
realidad del ser humano. Ya que en Panikkar, el carácter dialógico del 
ser es un rasgo constitutivo de la realidad
761
. El diálogo dialogal va 
mucho más allá, y logra trascender el logos y la racionalidad, pero no 
queda reducido a un diálogo cordial sino que tiene en cuenta la 
dimensión racional del hombre, por ello incluye el logos pero no se 
reduce a él. El diálogo dialogal parte de la interioridad del hombre y 
se manifiesta en la inteligencia, se encuentra más allá del logos y llega 
al corazón, no es una discusión de ideas sino un verdadero encuentro 
entre personas
762
. El fin del diálogo dialogal no es la confrontación de 
pensamientos individuales sino el encuentro de los dialogantes que se 
escuchan y de este modo comprenden lo que la otra persona está 
intentando comunicar. Raimon Panikkar nos lo dice con las siguientes 
palabras: 
“El diálogo busca la verdad confiando en el otro, de la misma 
manera que la dialéctica persigue la verdad confiando en el orden de 
las cosas, en el valor de la razón y en argumentaciones convincentes. 
La dialéctica es el optimismo de la razón. El diálogo el optimismo 
del corazón”763. 
                                                            
        759 Cf. DI, 84-85. 
        760 Cf. PI, 361. 
        761 Cf. R. PANIKKAR, La armonía invisible: ¿Una teoría universal de la religión o una 
confianza cósmica en la realidad?, en Obras Completas, II. Religión y religiones, Barcelona 
2015, 304 (=AI). 
        762 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 91. 
        763 Cf. R. PANIKKAR, Testimonio y diálogo, en Mito, Fe y Hermenéutica, Barcelona 
2007, 252. 
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 El autor considera que el diálogo avanza por el camino de la 
verdad gracias a la coherencia de las personas que dialogan. El 
diálogo es una verdadera comprensión de la otra persona y que 
conlleva una verdadera comunicación mutua, es forjar un lenguaje 
común que supere los límites del lenguaje particular. Todo ello 
requiere de la confianza mutua que supone aventurarse conjuntamente 
en lo desconocido
764
. Este diálogo, que propone Panikkar, presupone 
que ninguno de los dos interlocutores es perfecto o ha alcanzado la 
plenitud. Lo que supone superar el camino del logos, de la lucha de las 
ideas, y Panikkar propone un ágora espiritual que es el ámbito del 
encuentro de las personas que hablan y escuchan (dimensión espiritual 
del diálogo), porque son más que maquinas pensantes
765
. El diálogo 
dialogal exige una actitud de toda la persona y no una mera estrategia 
para ver quién tiene razón. Por todo ello no pone condiciones y es 
vulnerable. Nos lleva a conocer en la medida que somos conocidos. El 
método que se propone en el diálogo dialogal presupone la aspiración 
a la armonía y a la concordia
766
. 
 Este diálogo dialogal debe de superar la mera capación de 
información realizada por una razón instrumental, que se encuentra 
separada del resto del ser humano y especialmente del amor. De este 
modo, para que no se convierta en meras elocubraciones y logre ser 
fecundo, debe adentrarse en el diálogo entre culturas, penetrando la 
realidad profunda de las personas, lo intimo y sustantivo de las 
mismas, es decir su cultura
767
. Panikkar nos dirá: “Un verdadero 
diálogo debe de ser humano, y el hombre es algo más que sola 
razón”
768
. Lo que conlleva que el diálogo dialogal implica todo 
nuestro ser, es un diálogo que necesita de un corazón puro y una 
mente abierta. Incluso Panikkar llega a concebirlo como un verdadero 
acto religioso. Integra todo el ser del hombre, la pasión y el 
sentimiento, el corazón y la razón
769
. 
                                                            
        764 Cf. DI, 84-85. 
        765 Cf. PI, 361. 
        766 Cf. PI, 362. 
        767 Cf. PI, 363. 
        768 PI, 364. 




 Pero para que tenga lugar el diálogo no basta con conocer o 
comprender los conceptos de las otras religiones o culturas, hace falta 
comprender sus símbolos. No basta con penetrar en el logos hace falta 
participar de su mythos
770
. Solamente desde esta perspectiva se hace 
posible un diálogo intercultural, ya que el mythos es polisémico y 
puede asumir pluralidad de interpretaciones. Panikkar concibe la 
comunión en el mythos como una comunión en nuestra humanidad. El 
mito es misterioso porque es una realidad fluida, inalcanzable, 
impenetrable
771
. La comunión en el mythos será el caldo de cultivo 
ideal del diálogo intercultural, ya que nos permite asumir lo que otra 
persona está comunicando incluso cuando no compartimos su mundo 
conceptual
772
. Así, el vehículo del mito es el símbolo y no el 
concepto
773
, dirá Panikkar. 
 4.3.3 El diálogo ecuménico 
 Junto al ya reseñado diálogo dialógico hemos de mencionar 
otra dimensión del diálogo. Y es lo que Raimon Panikkar denomina 
diálogo ecuménico, en el que estuvo profundamente involucrado a lo 
largo de toda su vida, implicación que le condujo a ser designado por 
parte de Pablo VI para el Secretariado de las religiones no cristianas y 
para la Universidad Ecuménica que el Papa había decidido crear en 
Jerusalén
774
. Panikkar describe un diálogo ecuménico que supera al 
mero diálogo entre las confesiones cristianas, e incluye en el mismo a 
todas las religiones para, de este modo, buscar una relación fecunda 
entre todas. A este tipo de diálogo, en el que incluye a todas las 
religiones, lo denominó ecumenismo ecuménico, por el cual todas las 
religiones de la tierra podrían entrar en un diálogo polifónico. 
Panikkar lo denomina dharma-samânvâya o armonización de todos 
                                                            
        770 Cf. FEV, 125. 
        771 Cf. PI, 380-383. 
        772 Cf. DI, 94-97. 
        773 Cf. R. PANIKKAR, La interpelación intercultural, en El Discurso Intercultural. 
Prolegómenos a una filosofía intercultural, Madrid 2002, 49. 
        774 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 210-212. 
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los dharma o religiones, es decir de todas las tradiciones que traten del 
sentido último de la vida
775
.  
 Panikkar concibe el ecumenismo ecuménico como una 
superación del ecumenismo cristiano. Y parte de la premisa que 
ninguna colectividad o individuo tienen una consciencia universal sino 
que ésta aparece en el proceso del descubrimiento del otro. Ya que el 
exclusivismo que se ha dado en muchas religiones ha provocado gran 
parte del malestar humano actual. Para Panikkar es necesario contar 
con las fuerzas de todas las tradiciones de la humanidad para, de este 
modo, salir de la situación en la que se encuentra la humanidad. 
Porque para Panikkar una de las cuestiones más importantes de la 
humanidad es cómo han de relacionarse los pueblos entre sí
776
. Y la 
solución es el diálogo. 
 Según Raimon Panikkar para que el ecumenismo sea realmente 
ecuménico se debe de tener en cuenta diez puntos o aspectos, que 
nosotros a continuación desarrollamos: 
1. Los humanos son seres que están en proceso de crecimiento 
y maduración. Del mismo modo, la tarea ecuménica también está en 
proceso, es infinita y nunca está acabada ya que es parte constitutiva 
del peregrinaje humano. Para este cometido es necesaria la humildad y 




2. Las religiones son caminos que pretenden conducir al 
hombre a la realización personal. Una religión es un conjunto de 
doctrinas que llevan a la liberación, por ello, afirma Panikkar, toda 
religión es un proyecto de salvación
778
.  
3. Ninguna religión, ideología, cultura o tradición puede 
pretender agotar el campo de la experiencia humana y la 
manifestación total de lo sagrado, lo que implica la aceptación del 
pluralismo de las religiones
779
. Por ello el pluralismo no requiere una 
                                                            
        775 Cf. R. PANIKKAR, Ecumenismo ecuménico y crítico, en Obras Completas, VI. 
Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 2016, 251 
(=EEC). 
        776 Cf. EEC, 252. 
        777 Cf. J.A. TESTÓN TURIEL, La comunicación humana, 58. 
        778 Cf. EEC, 253. 




súper ideología o un súper sistema, sino un respeto místico a la 
experiencia religiosa del otro.  
4. Cualquier empresa humana de este tipo, religión, ideología e 
incluso ateísmo, está comprometida en esta lucha por la plenitud 
humana, aunque se conciba de formar diferente. Por ello, es inevitable 
el encuentro y el diálogo entre las diferentes formas de vida, un 
intercambio abierto, al mismo tiempo a que el otro le convierta a uno, 
lo que se transforma en un verdadero diálogo dialogal
780
. 
5. Según Raimon Panikkar en el mundo moderno lo secular se 
ha vuelto sagrado, lo que se evidencia en la sensibilidad ecológica, la 
preocupación por la paz, la justicia, la salud, etc… El hombre ya no es 
el señor del universo sino un administrador de la experiencia religiosa 
fundamental, por lo cual la religiosidad humana no puede disociarse 
del hábitat en el que se vive. Así, cualquier estilo de vida tiene 
derecho a adentrarse en el misterio del ecumenismo
781
. 
6. La verdadera actitud ecuménica está dispuesta a revisar 
continuamente las propias las reglas del encuentro aunque no se puede 
aceptar por parte de nadie imposición de las propias reglas. Se debe 
aceptar al otro en el diálogo sea cuales sean sus objetivos
782
. 
7. El diálogo ecuménico que presenta Raimon Panikkar no 
tiene lugar en el vacío, y aunque no es un diálogo ecuménico o 
político tampoco es un diálogo desencarnado sino que está inmerso en 
un conjunto de factores sociopolíticos y religiosos, circunstancias que 
condicionan el modo de expresarse y de entender la realidad. Así, este 
diálogo no ocurre en el vacío sino en la encarnación de la historia
783
. 
8. El ecumenismo no es un irenismo disimulado. No huye de la 
lucha o del desacuerdo, al contrario ofrece una plataforma para 
establecer el diálogo, pero no excluye la controversia. El objetivo final 




9. El verdadero diálogo ecuménico ha de realizarse en al 
menos dos lenguas de dos tradiciones diferentes representando a dos 
                                                            
        780 Cf. EEC, 253-254. 
        781 Cf. Ibídem, 58. 
        782 Cf. EEC, 254-255. 
        783 Cf. Ibídem, 58. 
        784 Cf. EEC, 255-256. 
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actitudes humanas diferentes. Panikkar considera que el bilingüismo 
es una condición necesaria en el ecumenismo. Hemos de tener en 
cuenta las distintas categorías mentales de los diversos participantes 
del diálogo ecuménico, solamente desde tales posiciones se podrá 
realizar de forma adecuada
785
. 
10. El ecumenismo solamente es viable si se reconoce cierto 
sustrato de incomprensión en la propia comprensión de la realidad, el 
objetivo no es encerrarnos en nuestra propia forma o modo de ver las 
cosas. Hay un mysterium que sobrepasa y sostiene nuestra propia 
comprensión. El ecumenismo tiene poder en su precariedad y necesita 
de la oración, dirá Panikkar. El ecumenismo ecuménico implica el 
descubrimiento por parte de la religión de su tarea de contribuir a la 




 Este ecumenismo ecuménico conlleva el esfuerzo de superar 
un ecumenismo confesional en el interior del cristianismo, para entrar 
en un diálogo cultural de gran alcance, en el cual Oriente y Occidente 
se fecunden recíprocamente en vistas a un mutuo reconocimiento
787
. 
 4.3.4 El diálogo intrarreligioso 
 Como ya hemos referido, la importancia del diálogo en 
Raimon Panikkar es de gran calado y de profunda importancia. 
Incluso para Panikkar el encuentro religioso es ya en sí mismo un acto 
religioso
788
 y lo dota de carácter sacral
789
. La obra más importante 
dedicada al diálogo intrarreligioso es la que lleva este mismo nombre 
y fue publicada por primea vez en la ciudad de Nueva York bajo el 




, texto que experimentó 
sucesivas ediciones y que el autor fue ampliando a lo largo de los 
                                                            
        785 Cf. J.A. TESTÓN TURIEL, La comunicación humana, 59. 
        786 Cf. EEC, 256-257. 
        787 Cf. E. VILANOVA, Prólogo.La nueva inocencia, 15. 
        788 Cf. DI, 37. 
        789 Cf. DI, 139. 




años. Nosotros utilizaremos la que ha sido incorporada a la Obras 
Completas cuyo correspondiente volumen se publicó en 2017
791
.  
 Panikkar establece que para que tenga lugar un verdadero 
encuentro religioso, un auténtico diálogo, debe de darse un respeto 
mutuo, sin opiniones preconcebidas por ninguna de las partes, sin 
motivos ocultos y no teniendo las conclusiones antes de haber iniciado 
el propio diálogo. Además, un verdadero diálogo tiene que tener un 
carácter religioso, no solo intercambio de doctrinas u opiniones 
intelectuales. El diálogo debe de partir de las profundidades de mi 




 Para que este encuentro religioso se lleve a buen término 
Raimon Panikkar establece sus denominadas “Reglas del juego en el 
encuentro religioso”
793
. Él establece como un solo principio del que 
manarán unas consecuencias. Este principio es: “El encuentro entre 
religiones debe ser realmente un encuentro de tipo religioso” toda 
excepción tendrá un efecto de nulidad
794
. El verdadero encuentro 
intrarreligioso debe conllevar una preparación tanto cultural como 
teológica. Cualquier diálogo debe preparar el escenario cultural de los 
interlocutores, unido a una confianza mutua entre los participantes que 
solo es posible cuando los participantes ponen todas las cartas encima 
de la mesa
795
, es decir que comprometen sus creencias y su propia 
existencia. Las características del mismo son las siguientes
796
:  
1. Debe estar libre de toda apologética particular. No es 
cuestión de abandonar las propias convicciones y creencias, pero hay 
que evitar una defensa a ultranza o apologética, si realmente queremos 
dialogar con una persona perteneciente a otra tradición religiosa
797
.  
2. Debe estar libre de apologéticas generales. No es cuestión de 
crear una apologética de conjunto para defender todas las religiones, 
                                                            
        791 Cf. R. PANIKKAR, El diálogo intrarreligioso, en Obras Completas, VI. Culturas y 
religiones en diálogo, 2. Diálogo intercultural e interreligioso, Barcelona 2017, 29-179. 
        792 Cf. DI, 153. 
        793 Cf. J.A. TESTÓN TURIEL, La comunicación humana, 59. 
        794 Cf. DI, 125. 
        795 Cf. DI, 137. 
        796 Cf. J.A. TESTÓN TURIEL, La comunicación humana, 59-61.  
        797 Cf. DI, 125-126. 
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ya que construir un frente común a favor de la religión y en contra del 
descreimiento no sería una actitud religiosa verdadera
798
.  
3. Hay que afrontar el reto de la conversión. Para que el 
encuentro sea verdaderamente religioso debe de estar abierto a la 
realidad y ser fiel a la verdad porque el hombre religioso no es un 
fanático o alguien que ya tiene todas las respuestas, es un peregrino, 
un buscador que está en camino y siente que cada momento es nuevo. 
Abierto al reto de la conversión y del cambio de vida, sin prejuicios o 
soluciones preconcebidas, incluso si el diálogo comporta abandonar 
una creencia particular o una religión determinada
799
. 
4. La dimensión histórica es necesaria pero no suficiente. Una 
persona religiosa lleva consigo todo su pasado y toda su tradición, es 
un miembro vivo de una comunidad creyente. Así, el encuentro 
religioso no es una reunión de historiadores, sino un diálogo vivo, un 
espacio vivo y creativo. Lo cual no implica el desprecio del estudio de 
las tradiciones religiosas, porque lo que está en juego no es la historia 
de las religiones ni la religión comparada sino la fe viva y exigente. 




5. No es un simple congreso de filosofía. El diálogo religioso 
no es un mero encuentro de filósofos que discuten de problemas 
intelectuales, ya que las religiones son mucho más que doctrinas. 
Reducir una religión a una doctrina es destruirla. Cierto es que hace 
falta cierto cuerpo doctrinal y cierta dosis de filosofía para el 
encuentro religioso pero éste no se agota ni en la filosofía ni en la 
doctrina. Así la clarificación filosófica sigue siendo de gran 
importancia para la mutua comprensión debido a que las religiones 
han vivido, en demasiadas ocasiones, dentro de círculos cerrados y 




6. No es un simposio de teología. Cierto es que la verdadera 
teología pretende ser una profundización carismática del significado 
de una revelación o religión. Y muchas veces la teología está más 
                                                            
        798 Cf. DI, 126. 
        799 Cf. DI, 126-127. 
        800 Cf. DI, 127-129. 




interesada en explotar los datos ya adquiridos que buscar caminos 
nuevos. Como el encuentro interreligioso es algo novedoso los 
instrumentos proporcionados por las teologías no son los adecuados 
para dominar esta nueva tarea sino que han de forjarse de nuevo 
dentro del propio encuentro. Por ello, para Panikkar, ha de surgir una 
nueva teología de estos encuentros entre las diversas tradiciones 
religiosas, aun así el encuentro entre religiones no es una mera 
reflexión teológica. Han de encontrarse elementos comunes a las 
diversas tradiciones desde donde realizar el diálogo
802
.  
7. No es simplemente un encuentro eclesiástico. El diálogo 
entre religiones puede realizarse en diversos niveles y con diferentes 
peculiaridades. Pero los encuentros entre dignatarios de diversas 
confesiones religiosas suelen estar mediatizados por la defensa de las 
diversas tradiciones, lo que supone una gran dificultad para encontrar 
soluciones nuevas. El encuentro religioso que intentamos diseñar debe 
diferenciarse y separarse del realizado entre eclesiásticos, aunque sea 
preparación para que el encuentro entre dignatarios de las diferentes 
religiones se llegue a producir
803
.  
8. Es un encuentro religioso en la fe, la esperanza y el amor. 
En este tipo de diálogo comprometemos quienes somos e incluso 
ponemos en negociación lo que somos, quedan involucradas las 
creencias de los que dialogan. Desde el vocabulario cristiano Panikkar 
proclama que por fe entiende una actitud que trasciende los simples 
datos o formulaciones dogmáticas. Por esperanza concibe la actitud 
que conduce a saltar por encima de todos los obstáculos y dificultades. 
Y define amor como el impulso que nos empuja hacia nuestros 
prójimos y nos hace descubrir en los otros aquello que nos falta a 




 9. Algunas lecciones prácticas. Ha de haber una preparación 
entre la personas que van a participar en el diálogo, preparación que 
                                                            
        802 Cf. DI, 132-135. 
        803 Cf. DI, 135. 
        804 Cf. DI, 136-137. 
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ha de darse por igual, tanto a nivel cultural como teológico. Al mismo 
tiempo, tiene que darse confianza entre los participantes
805
.  
 Dentro del pensamiento occidental, a Raimon Panikkar unos lo 
consideran concordista, otros ecléctico y otros sincretista, Panikkar, en 
cambio, está convencido que el diálogo interreligioso es 
fundamentalmente un camino espiritual, solo se puede realizar en el 
interior de nuestra vida religiosa
806
. Así, nuestro autor establece que el 
encuentro religioso es un acto religioso y, por ello, un acto sagrado
807
. 
Incluso llega a afirmar que en el hecho de darse el encuentro religioso 
se manifiesta la propia vitalidad de la religión
808
. Es así porque el 
diálogo es fruto de lo más profundo e íntimo del propio yo, es un acto 
de religiosidad particular y personal, es un diálogo que lleva a 
preguntarme por mí mismo y por mis creencias
809
.  
4.4 Hermenéutica intercultural 
 4.4.1 Hermenéutica diatópica 
 Para poder formular y desarrollar una verdadera filosofía 
dialógica Raimon Panikkar dice que es necesaria una nueva 
hermenéutica que él denomina hermenéutica diatópica
810
. Por esta 
razón vamos a dedicarle un apartado en nuestro trabajo de 
investigación a analizar esta cuestión. 
 Panikkar dice que hace falta capacidad para comprender y para 
interpretar, esta es la función de la hermenéutica. Así “la hermenéutica 
es el arte y la ciencia de la interpretación, de generar un sentido, de 
hacer significativo, de devolver los símbolos a la vida y finalmente de 
dejar emerger nuevos símbolos”
811
. La hermenéutica ayuda a superar 
la distancia entre el objeto y el sujeto cognoscente. En este aspecto no 
se separa de la definición tradicional de hermenéutica como el arte o 
                                                            
        805 Cf. DI, 137. 
        806 Cf. E. VILANOVA, Prólogo. La nueva inocencia, 18-19. 
        807 Cf. J.A. TESTÓN TURIEL, La comunicación humana, 61. 
        808 Cf. DI, 139. 
        809 Cf. R. PANIKKAR, El diálogo interno. La insuficiencia de la llamada “Epoche” 
fenomenológica en el encuentro religioso, “Salmanticensis” 2 (1975) 349. 
        810 Cf. HRC, 228. 





la ciencia de la interpretación
812
, pero lo cierto es que Raimon 
Panikkar realizará un planteamiento novedoso de la hermenéutica 
aplicada al campo filosófico, pero de modo especial al campo del 
diálogo intercultural e interreligioso
813
.  
 Raimon Panikkar distingue una triple hermenéutica o, como lo 
denomina él, un triple momento kariológico de la hermenéutica que 
están interconectados y sirven para superar el aislamiento humano. En 
primer lugar reconoce una hermenéutica morfológica que implica la 
explicación de los textos por parte de las personas más preparadas a 
los que aún no han tenido acceso al significado de una cultura 
concreta. Su objetivo es el desvelamiento progresivo de los elementos 
desconocidos mediante la comparación y su método es la lógica
814
. En 
segundo lugar la hermenéutica diacrónica hace referencia al 
conocimiento del contexto, ya que la distancia en el tiempo entre el 
texto a analizar y la persona que lo desea entender ha podido 
oscurecer el dato original. La hermenéutica diacrónica se ocupa 
también de la ideología y del tiempo y su método es el histórico. 




 El tercer momento Panikkar lo denomina hermenéutica 
diatópica en ella la distancia a superar no es entre dos elementos 
ubicados dentro de la misma cultura que están separados por un arco 
temporal, sino que la distancia a salvar es entre dos lugares de 
comprensión y autocomprensión, entre dos culturas que no tienen 
elementos comunes de comprensión ni tienen raíces compartidas 
desde las que se han elaborado sus sistemas de pensamiento y de 
interpretación de la realidad
816
. La hermenéutica diatópica parte de la 
convicción de que es necesario comprender al otro teniendo en cuenta 
que el otro no tiene nuestro mismo autoconocimiento y conocimiento 
de base. Esté en juego el último horizonte humano y únicamente un 
                                                            
        812 Cf. J. FERRATER MORA, Diccionario de Filosofía, I, Madrid 1982, 1493 (=J. 
FERRATER MORA, Diccionario de Filosofía, I,). 
        813 Cf. M. AGÍS VILLAVERDE, Historia de la Hermenéutica. Devenir y actualidad de 
la filosofía de la interpretación, Madrid 2020, 348-349. 
        814 Cf. MFH, 32-33. 
        815 Cf. MFH, 33. 
        816 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 141-142. 
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contexto diferentes entre sí. El método utilizado es el ya estudiado 
diálogo dialógico, es el diálogo que traspasa el propio logos para 
llegar al reino dialógico y translógico del corazón, y que tenga como 
consecuencia a aparición del mito con el cual podamos entrar en 
comunión y que nos conduzca a compartir el mismo horizonte de 
inteligibilidad. La hermenéutica diatópica aspirar a conocer el 
pretexto, además del texto y el contexto
817
. 
 De este modo la hermenéutica diatópica de Raimon Panikkar 
se convierte en una de las aportaciones más importantes realizadas por 
el autor a la filosofía imperativa y al diálogo entre las religiones. Es 
una hermenéutica capaz de expresar de forma satisfactoria la 
autocomprensión de dos o más tradiciones y de interpretar el sentido 
de sus experiencias, textos, costumbres, instituciones y otros 
elementos que compongan esa religión
818
. Por ello la hermenéutica 
diatópica se convierte en una tarea colectiva y global, que no se fija 
únicamente en nuestros problemas, sino como dirá Panikkar, busca 
integrar la forma en que los demás están tratando sus asuntos, 
comenzando por un lugar que no tiene que ver con el nuestro
819
.  
 La hermenéutica diatópica no es una teoría sino que es una 
verdadera praxis. La verdadera hermenéutica diatópica solamente la 
puedan aplicar aquellas personas que han atravesado existencialmente 
los límites de las dos culturas  y se encuentran en su casa en ambas, 
así serán capaces de entender y de traducir
820
. Esta hermenéutica es 
capaz de llevar un lenguaje, una cultura, una filosofía o una religión a 
otra cultura, a otra filosofía y a otra religión. Panikkar llega a decir 
que la hermenéutica diatópica es tanto un arte como una ciencia, una 
praxis como una teoría
821
. Es un encuentro creativo que tiene que irse 
                                                            
        817 Cf. MFH, 33-34. 
        818 Cf. V. MERLO, La dimensión índica del pensamiento de R. Panikkar: de la filosofía 
como descripción de ontofanías a la espiritualidad átmica, en Samâdhânam. Homenaje a 
Raimon Panikkar, “Ilu” anejo VI (2001), 29-30 (=V. MERLO, La dimensión índica del 
pensamiento de R. Panikkar). 
        819 Cf. AFC, 431. 
        820 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La hermenéutica diatópica: un método para la teología de 
las religiones y el diálogo interreligioso, “Reflexiones Teológicas” 1 (2007) 186. 








 Para poder interpretar otra filosofía distinta tenemos que ser 
capaces de ir a la escuela de esa filosofía y aprender, meternos en su 
discurso, en su universo tanto como nos sea posible, superando 
nuestros propios parámetros. Es un verdadero aprendizaje, incluso 
Panikkar va mucho más allá, y utiliza categorías espirituales, y dirá 
que se puede comparar a un auténtico proceso de conversión
823
. 
Raimon Panikkar llega a expresarlo en el diálogo cristiano-hindú del 
siguiente modo: “Un cristiano nunca llegará a entender totalmente el 
hinduismo mientras no se convierta, de una forma u otra, al 
hinduismo. Tampoco un hindú podrá entender plenamente al 
cristianismo mientras no se haga, de una forma u otra, cristiano”
824
. 
 En todo el recorrido del pensamiento de Raimon Panikkar 
hablando del diálogo y del discurso intercultural plantea una cuestión 
y es la dificultad de desarrollar una filosofía intercultural es que no 
existe una plataforma multicultural desde donde poder interpretar las 
culturas, ya que toda interpretación es nuestra interpretación
825
. Ante 
este planteamiento, Panikkar establece una posible solución que se 
enmarca en todo el planteamiento que hemos venido desarrollando. 
Para Panikkar la comunión en el mythos hace posible la comunicación 
intercultural, desde el momento en que nos permite captar lo que está 
diciendo un interlocutor aunque no seamos capaces de entender su 
mundo conceptual, y esto es posible porque el vehículo del mythos es 
el símbolo y lo que nos abre al mythos es la consciencia simbólica
826
. 
Para comprender una cultura no basta con entender o captar su mundo 
conceptual, hace falta también captar su mundo simbólico y a 
participar en su mythos. Y ello es gracias a que la comunión en el 
mythos es una comunión en nuestra humanidad
827
. 
                                                            
        822 Cf. J. PIGEM, El pensament de Raimon Panikkar. Interdependència, pluralisme, 
interculturalitat, 194. 
        823 Cf. DFC, 91. 
        824 Cf. R. PANIKKAR, El Cristo desconocido del hinduismo. Para una cristofanía 
ecuménica, Grupo Libro, Madrid 1994, 46 (=CDH). 
        825 Cf. PI, 377. 
        826 Cf. PI, 380. 
        827 Cf. PI, 382-383. 
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 Otro punto a tener en cuenta con respecto a la comunión en el 
mythos es que el hecho de que tal conexión no se puede confundir con 
un consenso en el logos, ya que la comprensión de otra cultura nunca 
es completa. Así, la interculturalidad nos revela nuestros propios 
límites, nos enseña la tolerancia y nos muestra la contingencia de la 
condición humana
828
. Por último la comunión en el mythos crea 
solidaridad, pero sino no está compensada con el logos del diálogo 
intercultural corre el peligro de convertirse en puro fanatismo, una 
exaltación que puede ser superada si tenemos el tercer ojo abierto a la 
realidad de la mística
829
. 
 4.4.2 Equivalentes homeomórficos 
 Otro de los neologismos utilizados por Raimon Panikkar para 
desarrollar su visión de la interculturalidad es el concepto de 
equivalentes homeomórficos que es fundamental para poder realizar 
una hermenéutica diatópica y un diálogo dialógico que tenga sus 
frutos
830
. Es uno de los conceptos más interesantes del pensamiento de 
Panikkar ya que lo va a utilizar en el diálogo entre religiones y 
culturas, en especial al analizar los conceptos de las mismas. Una 
definición la podemos extraer de los escritos de Panikkar: 
“Se entiende por equivalentes homeomórficos los símbolos y 
nociones que en otros sistemas de creencias o pensamiento muestran 
una analogía de tercer grado que los hace homeomórficos: es decir, 
desempeñan en los respectivos sistemas una función equivalente (no 
la misma) a la que la otra noción (o las otras) desempeña en el 
propio”831. 
 Con este vocablo se pueden poner en relación conceptos, ideas 
y palabras de diferentes religiones y culturas que pueden tener entre sí 
cierta correspondencia o similitud. Panikkar dice que ha elaborado 
esta noción de equivalentes homeomórficos para referirse a nociones 
fundamentales que como analogados de tercer grado cumplen 
                                                            
        828 Cf. PI, 383-385. 
        829 Cf. PI, 386-389. 
        830 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar, 118. 




funciones similares en los sistemas que se pretende relacionar
832
. Por 
tanto, se asemeja a la idea de analogía que pretende poner en conexión 
dos términos de dos sistemas u órdenes distintos que en parten se 
asemejan y en parte no
833
, pero Panikkar va un poco más allá y la 
denomina analogía de tercer grado
834
. Porque para él homeomorfismo 
no es lo mismo que analogía, ya que ésta representa una equivalencia 
funcional descubierta mediante la transformación topológica
835
. Por 
tanto, se trata de descubrir como en dos religiones aparentemente muy 
distintas se utilizan conceptos que en sus sistemas significan lo 
mismo
836
. Incluso para Panikkar este concepto ayudaría a percibir 
como todas las religiones están interconectadas entre sí, y aquí 
aplicaría otro de sus conceptos: la relatividad radical, que 
analizaremos más adelante. Así, la comparación entre religiones no 
sería cuestión de analogías, ya que, para Panikkar, son superficiales y 
siempre se necesita un primun analogatum, que sería más bien un 
intento de conocer las religiones desde dentro, de descubrir sus 
estructuras interiores y concretas y encontrar los correspondientes 
homeomorfismos. Las leyes topológicas no necesitan ser de naturaleza 
racional o lógica, como sucede en la topología geométrica. Este 
modelo puede servir no solo para encontrar similitudes doctrinales 
sino para explorar otras correspondencias o equivalencias
837
. 
 Como ya hemos apuntado, el concepto de equivalentes 
homeomórficos Panikkar lo utiliza y aplica al diálogo interreligioso y 
así lo hace en la relación entre cristianismo e hinduismo, la actitud 
recíproca que ambas religiones han de tener entre sí ha de ser una 
actitud homeomórfica
838
. Ello ocurre entre Dios y Brahman, que no 
resultan traducibles el uno por el otro, pero ambos representan un 
papel equivalente de ser el referente último en sus ámbitos 
religiosos
839
. Al mismo tiempo establece relaciones o similitudes 
                                                            
        832 Cf. EFH, 108. 
        833 Cf. J. FERRATER MORA, Diccionario de Filosofía, I, 147. W. BRUGGER, 
Diccionario de Filosofía, Barcelona 1994, 59. 
        834 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 108. 
        835 Cf. DI, 66. 
        836 Cf. EFH, 108. 
        837 Cf. DI, 67. 
        838 Cf. CDH, 3. 
        839 Cf. EFH, 108. 
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homeomórficas entre Cristo y las imágenes de Dios en el 
hinduismo
840
, es decir el equivalente homeomórfico de Cristo en el 
cristianismo es Îsvara en el hinduismo
841
. Algo similar sucede con el 
propio concepto de salvación visto desde la óptica hindú y visto desde 
la óptica cristiana
842
. El propio concepto de cristofanía diseñado y 
explicitado por Panikkar es fruto de una visión más amplia del 
misterio de Cristo y abierta a otras concepciones religiosas, la 
cristofanía no excluiría ninguna epifanía de lo sagrado y de lo divino, 




 Raimon Panikkar no solamente aplica este concepto a la 
cuestión religiosa sino que también lo utiliza en el ámbito de la 
filosofía. Ya que muchos de los conceptos, palabras o ideas de la 
filosofía occidental no encajan o no encuentran su concepto 
correlativo en otras culturas, en concreto en el hinduismo. Así, más 
que buscar una posible traducción más o menos literal es mucho mejor 
encontrar los equivalentes homeomórficos que describen las realidades 
de otras culturas
844
. Incluso eso ocurre con el concepto mismo de 
filosofía occidental, al buscar un correlativo en la cultura índica. Y 
más que buscar una filosofía en la India es más lógico preguntarse por 
aquella actividad humana cuyo objetivo es buscar y preguntarse por el 
significado de la realidad y por el sentido de la vida
845
. Es así porque 
la cultura índica no tiene una única palabra para designar lo que 
Occidente entiende por filosofía, no hay una traducción unívoca. Sin 
embargo en el mundo índico hay muchos nombres que cubren el 
campo de lo que en Occidente se denomina filosofía
846
. Raimon 
Panikkar encuentra un camino de solución a este problema por medio 
de la homeomorfía o también denominado por él: equivalentes 
homeomórficos. 
                                                            
        840 Cf. CDH, 58. 
        841 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar, 118. 
        842 Cf. CDH, 72. 
        843 Cf. PHC, 34. 
        844 Cf. EFH, 108. 
        845 Cf. EFH, 109-110. 




4.5 Pluralismo cultural, religioso y filosófico 
Una de las consecuencias más importantes del pensamiento filosófico 
de Raimon Panikkar es el pluralismo. Nuestro autor llega a esta 
convicción desde el análisis de la situación mundial que él 
experimenta a lo largo de los años. Constata cómo el encuentro entre 
personas, culturas, filosofías y religiones es una constante en la 
denominada aldea global, y ya no podemos vivir en compartimentos 
estancos
847
. Por ello hoy en día se acepta el pluralismo cultural, el 
pluralismo filosófico, el pluralismo religioso y el pluralismo 
teológico
848
. Panikkar percibió el pluralismo en su propia vida no 
como algo de índole puramente académica sino como una dimensión 
que cruzaba toda su existencia: “Estoy convencido de que el mayor 
servicio que puedo prestar a nuestro tiempo, entramado en una 
civilización monocultural y tecnocrática, puede consistir en 
comprometerme en la defensa del pluralismo”
849
. Reflexión sobre el 
pluralismo que había ido fraguando años antes y expresando en 
diversos textos. En su libro, Los dioses y el Señor (1967), afirma que 
hay un pluralismo filosófico y teológico dentro del cristianismo, 
expresado tanto en escuelas de teología como en diversos modos de 
experimentar el misterio cristiano
850
. Y del mismo modo también el 
hinduismo puede enseñarnos un pluralismo que nos ayude a no caer 
en el relativismo agnóstico, y nos muestre un pluralismo que 
fundamente la tolerancia, gracias a la diferencia que en el hinduismo 
se establece entre ortodoxia y ortopraxis
851
. Pero su reflexión sobre el 
pluralismo no finaliza ahí sino que la seguirá desarrollando en 
innumerables trabajos en los cuales analiza desde diversas 
perspectivas las relaciones entre culturas, filosofías y religiones
852
.  
                                                            
        847 Cf. A. VOLPINI, Visión Mística, Barcelona 2019, 19. 
        848 Cf. R. PANIKKAR, Introducción, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en 
diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 2016, 20-21. 
        849 Cf. FEV, 111. 
        850 Cf. DS, 95. 
        851 Cf. DS, 96. 
        852 Sobre la cuestión del pluralismo en el pensamiento de Raimon Panikkar podemos 
citar las siguientes obras: R. PANIKKAR, El mito del pluralismo. La Torre de Babel. Una 
meditación sobre la no-violencia, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 
1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 2016, 39-83. R. PANIKKAR, El desafío del 
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 Una posible definición de pluralismo nos la da Panikkar en uno 
de los coloquios que organizaba su amigo E. Castelli, “Por pluralismo 
entiendo la consciencia de la legítima coexistencia de sistemas de 
pensamiento, vida y acción que son considerados recíprocamente 
incompatibles”
853
. Definición que puede ser completada por otra 
tomada de su obra La experiencia filosófica de la India (2000): 
“El pluralismo es una actitud humana que surge del reconocimiento 
de que hay sistemas de pensamiento, modos de dar sentido al 
mundo, métodos de analizar lo real y formas de comprenderlo que 
son mutuamente irreconciliables, de tal modo que nos quedamos sin 
criterio superior para poder decidir en favor de una u otra filosofía, 
excepto que desde nuestro criterio defendemos la nuestra”854. 
 Panikkar considera el pluralismo como un verdadero desafío a 
la razón moderna que ha conseguido una verdadera paz filosófica. 
                                                                                                                                           
pluralismo, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e 
interculturalidad, Barcelona 2016, 85-111. R. PANIKKAR, Identidad religiosa y pluralismo, 
en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, 
Barcelona 2016, 113-141. R. PANIKKAR, Pluralismo religioso: El desafío metafísico, en 
Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, 
Barcelona 2016, 143-165. R. PANIKKAR, Evangelio y pluralidad cultural, en Obras 
Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 
2016, 167-175. R. PANIKKAR, Pluralismo, Tolerancia y Cristiandad, en Obras Completas, 
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Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 
2016, 221-238. R. PANIKKAR, De una pluralidad de religiones a un pluralismo religioso, 
en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, 
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cristiana del pluralismo religioso nella prospettiva dell´interculturazione, en Opera Omnia, 
Volume VII. Induismo e cristianismo, Milán 2018, 475-507. 
        853 R. PANIKKAR, Pluralismo filosófico y pluralidad de religiones, en Obras 
Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 2. Fe, hermenéutica y palabra, Barcelona 2018, 239 
(=PFPR). 




Este desafío consiste en el hecho que se atreve a tocar el principio más 
valioso de nuestro tiempo. “la razón, inductiva y deductiva” que es el 
principal instrumento para captar la realidad, darle sentido, una 
herramienta que posibilita la configuración de la vida humana de un 
determinado modo. Dicho de modo más breve, no todo es reductible a 
la razón, no todo es logos en la vida humana, hacen falta los tres ojos 
que expresaba Hugo de San Víctor para captar la realidad: oculus 
carnis, oculus rationis y oculus contemplationis
855
. Panikkar toma el 
pluralismo no como una simple visión metafísica del universo que 
afecta a lo teórico sino como una actitud humana fundamental
856
. El 
pluralismo no es pluralidad, y sugiere que la realidad no es ni una ni 
múltiple, no es ni monista ni dualista
857
 es, en la visión panikkariana, 
adual
858
. En donde el pluralismo aparece como una consciencia de 
aceptación positiva de la diversidad
859
.  
 Cuando Panikkar la denomina como una actitud fundamental 
del ser humano sugiere, por un lado, que no pertenece a ningún 
sistema conceptual particular y, por otro, que es existencialmente 
humano, que pertenece a la existencia humana y a su praxis, y que 
somos conscientes de ello
860
. Esta praxis humana requiere dos 
intuiciones, la primera aceptar que nuestro saber no es absoluto, y 
segunda que no tenemos el ángulo completo de observación para 
captar en su totalidad el conocimiento, que tiene otras causas en 
diferentes sistemas de discernimiento, lo que aporta una dosis de 
relatividad a la postura que se quiera adoptar
861
. El pluralismo surge 
cuando somos capaces de experimentar la relatividad de todos 
                                                            
        855 Cf. R. PANIKKAR, El desafío del pluralismo, en Obras Completas, VI. Culturas y 
religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 2016, 86-87 (=DP). 
        856 Cf. DP, 88. 
        857 Cf. A. ROSSI, Pluralismo e armonía. Introduzione al pensiero di Raimon Panikkar, 
Assisi 2011, 137-142. 
        858 Cf. R. PANIKKAR, El mito del pluralismo. La Torre de Babel. Una meditación 
sobre la no-violencia, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 
Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 2016, 51-54 (=MPTB). 
        859 Cf. MPTB, 55. 
        860 Cf. DP, 93. 
        861 Cf. DP, 95-96. 
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nuestros conceptos, ideas, presupuestos y convicciones e incluso de 
nuestra propia condición humana como tal
862
.  
 El pluralismo nos hará conscientes de nuestra contingencia, de 
nuestras limitaciones, incluso nos enseñará a vivir con nuestra 
vulnerabilidad y a hacer frente a nuestra falta de seguridad y de 
certidumbres totales
863
. Por ello, el método del pluralismo será el 
diálogo dialógico, ya tratado con anterioridad, un procedimiento en el 
que no se excluye ni la crítica o la refutación, solo la condena sin 
apelación, porque tal sistema no excluye el planteamiento dialéctico 
pero no se reduce a él
864
. De este modo, el pluralismo tiene como reto 
hacer frente a la diversidad sin abandonar la racionalidad, es el 
resultado de una reacción madura y realista del intelecto, no es una 
visión irracional de la realidad, que tras haber asimilado toda la 
experiencia humana acumulada de los últimos seis u ocho mil años, 
llega a la intuición que no es posible reducir la realidad a una unidad 
intelectual ni abandonarla como simple pluralidad no relacionada, lo 
que Panikkar denomina diversitatis splendor
865
. 
 La audacia intelectual de Panikkar le lleva a afirmar que “el 
pluralismo no es la mera justificación de una pluralidad de opiniones, 
sino la percepción de que lo real es más que la suma de todas las 
opiniones posibles”
866
. Esta convicción la aplica al pluralismo 
religioso del que hace amplios análisis. Para él cada religión tiene 
rasgos únicos y presenta diversas intuiciones, las cuales han de 
evaluarse en su propio terreno y según sus méritos
867
. Así la verdad de 
una religión solamente puede ser evaluada dentro del mito unificador 
que hace posible la autocomprensión
868
. Es decir desde la propia 
religión y no desde fuera. Así, en esta perspectiva y aplicado a la 
cuestión religiosa, Panikkar afirmará que una actitud pluralista hace 
                                                            
        862 Cf. R. PANIKKAR, Identidad religiosa y pluralismo, en Obras Completas, VI. 
Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 2016, 124 
(=IRP).124. 
        863 Cf. DP, 97. 
        864 Cf. DP, 101. 
        865 Cf. IRP, 120. 
        866 MPTB, 83. 
        867 Cf. R. PANIKKAR, Pluralismo religioso: El desafío metafísico, en Obras Completas, 
VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 2016, 145. 




posible que no se llegue al absolutismo de uno u otro signo, porque 
hemos experimentado que somos limitados y no absolutos. Pero al 
mismo tiempo el verdaderamente pluralista no renuncia a sus 
convicciones personales, simplemente no las absolutiza. El pluralismo 
significa el reconocimiento crítico de la condición humana, y, en 
cuanto a lo religioso, que nosotros no somos lo absoluto. El 
pluralismo no significa afirmar que hay muchas religiones verdaderas, 
ni que hay muchas verdades, ya que la verdad en sí es pluralista, no 
plural. Lo que realiza el pluralismo es reconocer que existen sistemas 
de creencias, cosmovisiones, filosofías o religiones que son 
mutuamente inconmensurables
869
. Panikkar pone en relación las 
diversas confesiones religiosas a través del diálogo que en su 
pensamiento recibe diversas denominaciones: diálogo dialógico, 
diálogo intrarreligioso y dialogo ecuménico, todos ellos son los que 
hemos desarrollado con anterioridad y constituyen la expresión y la 
consecuencia del pluralismo de Raimon Panikkar, así como condición 
necesaria para poner en práctica el pluralismo. 
 A modo de conclusión podemos decir que el problema del 
pluralismo aparece cuando en la vida nos enfrentamos a visiones del 
mundo, formas de pensamiento y estilos de vida que son 
irreconciliables entre sí, y se manifiesta de modo más pleno cuando se 
relacionan actitudes humanas últimas que no pueden reconciliarse 
entre sí en modo alguno. Panikkar dice con claridad que el pluralismo 
no es un paraguas bajo el cual se cobijan todas las concepciones 
vitales, y tampoco es una superestructura o supersistema. No podemos 
ser pluralistas si no estamos dispuestos a superar el principio de no 
contradicción o nuestro conjunto de códigos intelectuales, morales, 
estéticos u otros
870
. Todo ello no es óbice para que nuestro autor haya 
contado con diversos especialistas que ponen objeciones a su 
concepción sobre el pluralismo. Entre los mismos podemos citar a 
G.J. Larson: Para él no hay posibilidad de una vía media entre el 
relativismo y el racionalismo, y acusa a Panikkar de utilizar dos 
                                                            
        869 Cf. IRP, 125-126. 
        870 Cf. AI, 276-277. 
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niveles de discurso, uno relativista y otro racionalista
871
. La réplica de 
Panikkar a esta postura consiste en desarrollar y aplicar lo que él 
denomina pars pro toto
872
, es decir, no tenemos necesidad de una 
teoría universal, sino una perspectiva global en la que cada uno de 








                                                            
        871 Cf. J. PIGEM, El pensament de Raimon Panikkar. Interdependència, pluralisme, 
interculturalitat, 206-209. 
        872 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 225-226. 







CAPÍTULO 5:  
FILOSOFÍA DE LA CIENCIA 
5.1 Teofísica 
Como ya apuntamos Raimon Panikkar obtiene su doctorado en 
Ciencias en el año 1958 analizando un concepto fronterizo entre 
ciencia y filosofía, y fruto del mismo se publicará el libro Ontonomía 
de la ciencia. Sobre el sentido de la ciencia y sus relaciones con la 
filosofía
874
. Aquí vemos el gran interés que mostró Panikkar hacía el 
mundo científico pero siempre en relación a la cuestión filosófica y 
teológica. Concibió que la separación entre filósofos y científicos, en 
sus ámbitos de investigación sin ningún tipo de interrelación, es 
insostenible y que los problemas a los que se enfrenta el hombre 
moderno son comunes a ambas ciencias, y que todos los avances 
técnicos invaden todos los ámbitos de la realidad humana
875
. Panikkar 
propugna que filósofos y científicos han de trabajar de forma conjunta 
ya que tienen un objetivo común el perfeccionamiento del ser 
humano, ayudarle a conseguir su fin
876
. Con este modo de acercarse a 
la realidad Raimon Panikkar ha pretendido definir una serie de 
neologismos con los que quiere realizar la pretensión de relacionar 
filosofía, ciencia, técnica y religión, y que son fundamentales en su 
pensamiento filosófico y religioso. 
 Uno de ellos es el de “Teofísica”, con él se pretende mucho 
más que armonizar ciencia con filosofía, el objetivo es una visión 
teológica de la ciencia. La teofísica no es la Física de Dios, sino el 
                                                            
        874 Cf. R. PANIKKAR, Ontonomía de la Ciencia, Madrid 1961, 371 págs (=OC). 
        875 Cf. OC, 17-18. 
        876 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación de la teología, el saber y la 
vida: Raimon Panikkar, Valencia 2008, 101-102 (=V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la 
fragmentación). 
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Dios de la Física, es decir, el Dios creador del mundo, y el mundo no 
como ser autónomo sino como ser religado constitutivamente a 
Dios
877
. Panikkar pretende buscar una visión de la ciencia como 
teología, una concepción de la física como teofísica, como ciencia de 
Dios.
878
 Lo que le preocupa a Panikkar es la especulación científica 
como ámbito para descubrir a Dios, como revelación divina, como 
camino para conocer y acercarnos a Dios
879
. Pero ha de acercarse al 
Dios verdadero, que es Dios también de la ciencia, que es revelado por 
la misma ciencia, no solamente como fin último de la vida del hombre 
o de la ciencia misma, sino como cimiento último y estructura última 
de la propia ciencia. Así se interpreta la ciencia como teología
880
. La 
física se coloca en su justo lugar cuando ésta descubre que en su 
estudio se las está viendo con el mismo Ser divino
881
. 
 La cuestión no es que Dios sepa matemáticas o física, “sino 
que la física y las matemáticas son, en cuanto tales, manifestaciones 
del espíritu divino y el mundo que ellas nos ayudan a conocer, el 
escabel de sus pies”
882
. Es decir que nos interesa la ciencia como 
revelación de Dios, como conocimiento de su naturaleza. No es 
cuestión de que la ciencia se base en Dios o tenga como objetivo la 
divinidad, sino asumir que las ciencias son un ámbito del 
conocimiento y de contacto con Dios. Así nos lo dice el propio 
Panikkar: 
 “Existe la visión, no ya poética o mística del universo, sino la visión 
estricta y rigurosamente física y fisicomatemática del mundo 
material como un descubrimiento de Dios, como un conocimiento de 
lo Absoluto, como un contacto con el Ser”883. 
 En la relación entre la ciencia y la teología, según Panikkar, no 
basta con decir que la naturaleza refleja e imita a Dios, sino que hay 
                                                            
        877 Cf. OC, 355. 
        878 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 286. 
        879 Cf. R. PANIKKAR, Introducción a la teofísica, “Anthropos” 53-54 (1985) 57 (=IT). 
        880 Cf. OC, 356. 
        881 Cf. IT, 57. 
        882 OC, 357. 




que añadir que Dios imita y refleja la naturaleza
884
. De este modo, 
concibe que ciencia y teología pueden y deben mantener un diálogo y 
que pueden ayudarse en su dinamismo interno. 
 Hay que decir que el Dios de la teofísica no es necesariamente 
el Dios de un monoteísmo rígido, lo que la teofísica quiere subrayar es 
que la ciencia de la realidad material pertenece también a la 
teología
885
, porque el logos sobre el theos quiere abrazar toda la 
realidad. Este Dios de la teofísica es el misterio divino que habita en 
toda la realidad y no se encuentra tan sólo en un cielo trascedente
886
. 
Lo mismo sucede con el hombre en una visión teofísica, no está el 
mundo por un lado y el hombre por el otro, sino que hay un 
antropocosmos
887
, que a su vez culmina en un teocosmos, en el cual 
Dios no deja de ser el Dios del mundo, ni el mundo, el mundo de 
Dios
888
. La teofísica elabora una nueva relacionalidad de las tres 
realidades: Dios, Hombre y Cosmos, es lo que Panikkar definirá como 
visión o intuición cosmoteándrica
889
. 
 La teofísica no se limita a una visión teológica del mundo 
como creación de Dios, sino que va mucho más allá
890
. No pretende 
ver al Dios trascendente, sino ante todo ver el Dios de las cosas o el 
Dios en las cosas y ver la cosas en Dios, la concepción panikkariana 
espera ver a Dios mismo inseparable de las cosas, para lograrlo no 
recurre a la contemplación del más allá sino a la observación rigurosa 
del más acá, Panikkar afirma que la teofísica no es compatible con un 
Dios exclusivamente trascendente y absolutamente monoteísta
891
.  
 La concepción de la teofísica, en el pensamiento de Panikkar, 
tiene su expresión en diferentes aspectos de la realidad científica. Uno 
de ellos es la cuestión del tiempo. Así, en la teofísica se valora el 
                                                            
        884 Cf. OC, 358. 
        885 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 286. 
        886 Cf. R. PANIKKAR, La puerta estrecha del conocimiento. Sentidos, Razón y Fe, 
Madrid 2009, 95 (=PEC) 
        887 Cf. R. PANIKKAR, Sugerencias para una Teofísica, “Civiltà delle Macchine, 5 
(1963) 5 (=ST). 
        888 Cf. PEC, 96. 
        889 Cf. R. PANIKKAR, La intuición cosmoteándrica, en La nueva inocencia, Estella 
1993, 53-62. 
        890 Cf. ST, 5. 
        891 Cf. PEC, 98. 
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tiempo lineal pero no es prisionero del mismo, la visión teofísica no es 
atemporal ni es eterna es tempiterna
892
. La teofísica reconoce la 
distinción entre lo divino y lo material, pero no lo separa, como no 
separa el tiempo de la eternidad, la eternidad no viene después del 
tiempo
893
. De este modo, resitúa la concepción del propio tiempo, es 
capaz de captar en el tiempo todo el aspecto temporal y, por tanto, 
escatológico de las cosas concretas. La teofísica capta los tres tiempos 
juntos (presente, pasado y futuro) en un presente real
894
. Esta visión 
nos mantiene en constante apertura y preparados para cualquier 
eventualidad mientras las cosas son y el tiempo sigue su ritmo. 
Tiempo y eternidad se unen, así muerte y resurrección son dos 
categorías que enlazan perfectamente con la visión teofísica
895
. 
 La teofísica presenta una visión del mundo material 
auténticamente teológica, como visión de Dios que se revela 
inmanente en el universo, y no sólo en el conjunto sino en el detalle 
concreto y misterioso, y que la teofísica reelabora y profundiza
896
. No 
es una visión panteísta, sino una visión advaita, a-dual y que debe de 
regir entre física y teofísica. Las cosas no son Dios, pero no son sin 
Dios. Creación y conservación son un mismo acto, el creador no se 
retira después de la creación, ya que la creación es un acto continuo, o 
dicho de otro modo, es un acto eterno o tempiterno en el lenguaje de 
Panikkar. Así, la teofísica no solo da una nueva visión de la física sino 
de Dios. Para Panikkar la teofísica es una parte esencial de la teología 
pero, al mismo tiempo, es verdaderamente física, pero no una física 
segregada de la realidad por medio de abstracciones o meras 
conceptualizaciones. Donde no hay física no puede haber teofísica. La 
visión científico matemática nos revela un aspecto de la realidad e 
incluso de la realidad última que las tradiciones llaman Dios
897
. 
 Raimon Panikkar describe que la dimensión teológica de la 
teofísica aparece cuando consideramos que es un modo de acercarse a 
la realidad física con todos los medios que el hombre tiene para 
                                                            
        892 Cf. PEC, 100. 
        893 Cf. R. PANIKKAR, Tempiternidad, “Anthropos” 53-54 (1985) 61. 
        894 Cf. ST, 5-6. 
        895 Cf. PEC, 101-102. 
        896 Cf. ST, 4. 




conocer la realidad sin excluir la fe
898
. Panikkar concibe la teofísica 
como una nueva visión de la teología, en la que se integra la propia 
física, así la teología no es únicamente la ciencia de los hechos 
revelados, sino que es una simbiosis entre un intelecto en busca de la 
fe y una fe que busca la inteligibilidad, es una apertura y un camino 
que nos sensibiliza para poder descubrir la dimensión recóndita y real 
de las cosas
899
. No es un fideísmo, es el aspecto contemplativo que no 
es desinterés por la materia, sino visión de la realidad como templo, 




 La teofísica fecunda y da nuevo sentido tanto a la física como a 
la teología. A la primera le devuelve la dignidad de ciencia sobre lo 
real, es decir sentido teológico ya que Dios no es lo puramente 
trascendente y extraño a la realidad material. La divinidad de la física 
es mucho más que la composición de fórmulas matemáticas y la 
teofísica es consciente de ello. La teofísica conduce la física al 
corazón mismo de la realidad. Así, la física también descifra la 
revelación de Dios
901
. Por su parte, la teología le da una luz nueva que 
la reconcilia con el mundo científico, fundamentalmente porque 
revaloriza el mundo material ya que el da un valor teofísico a la 
corporeidad. Desde el punto de vista de lo cristiano se toma en serio la 
encarnación, la dignidad de la realidad material. La dimensión 
teológica de la creación material sólo puede venir de la aportación de 




Un nuevo neologismo que acuña Raimon Panikkar es el de 
tempiternidad con el que quiere mostrar su concepción sobre el tiempo 
y su relación con el ser
903
. Es un claro modelo de aplicación del 
                                                            
        898 Cf. PEC, 104. 
        899 Cf. ST, 6. 
        900 Cf. PEC, 104-105. 
        901 Cf. ST, 6. 
        902 Cf. PEC, 105-106. 
        903 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 211-217. 
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pensamiento advaítico y oximorónico
904
 que tiene el autor, con el que 
desea mostrar que la naturaleza del tiempo es no-dual
905
, un tiempo 
que no es ni circular ni lineal
906
. Su concepción sobre el tiempo la 
expresa desarrollando tres vocablos: temporicidad, temporalidad y 
tempiternidad
907
. A través de los mismos desarrolla su concepción de 
la realidad temporal.  
 La temporicidad es la duración que los seres finitos tienen en 
el mundo, lo que les permite seguir existiendo, y esta temporicidad es 
a su vez triple, es el tiempo de las cosas físicas que se denomina 
tiempo, el tiempo de lo humano que es la temporalidad
908
, y el tiempo 
de los espíritus que denomina eviternidad
909
. A su vez, la 
temporalidad es el tiempo humano histórico que comporta presente, 
pasado y futuro. Es el tiempo que acaba aquí en la tierra, pero un 
tiempo peculiar que unifica el existir humano integrando el pasado en 
el presente, y éste lleva al primero en su salto hacia el futuro
910
. Es 
aquel tiempo que termina aquí en la tierra mientras que el ser humano 
perdura más allá de la propia temporalidad
911
.  
 En tercer lugar, tenemos el concepto de tempiternidad que está 
en conexión con los anteriores. Como ya dijimos la temporalidad 
supone presente, pasado y futuro, en la tempiternidad se cristaliza el 
último momento del futuro temporal con toda la riqueza de los 
momentos anteriores, en la que concluye todo cambio y se encuentra, 
de hecho, más allá de las categorías de mutabilidad e inmutabilidad
912
. 
Es un concepto de gran complejidad que pretende expresar la 
                                                            
        904 Para un desarrollo de este concepto y su importancia para el pensamiento del autor 
véase: V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 221-224. 
        905 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar y su contribución a la 
antropología teológica cristiana, Bogotá 2009, 121-122. 
        906 Cf. R. PANIKKAR, El presente tempiterno. Una apostilla a la historia de la 
salvación y a la teología de la salvación, en Teología y mundo contemporáneo. Homenaje a 
K. Rahner, Madrid 1975, 149 (=PT). 
        907 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 284. 
        908 Cf. R. PANIKKAR, La misa como “consecratio temporis”. La Tempiternidad, en 
Sanctum Sacrificum. V Congreso Eucarístico Nacional, Zaragoza 1961, 80 (=MCT). 
        909 Cf. R. PANIKKAR, Culto, en Obras Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 1. 
Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 511. 
        910 Cf. CS, 90. 
        911 Cf. MCT, 240. 




naturaleza del tiempo como a-dual, que no es ni meramente temporal 
ni eterno sui generis sino que es tempiterno, así el tiempo es rítmico 
no es ni circular ni lineal, es la experiencia rítmica de la vida
913
. 
Descartando, de este modo, las dos concepciones tradicionales de la 
realidad temporal: la circular o la lineal.  
 Con la tempiternidad Raimon Panikkar quiere expresar que el 
ser y el tiempo están interrelacionados
914
, de tal modo que nada está 
sin que sea tocado por el tiempo, ni siquiera lo eterno. “Cada ser tiene 
su tiempo” con esta expresión el autor define la relación que existe 
entre ambas realidades. El tiempo no es la mera envoltura externa del 
ser sino que es la dimensión constitutiva y específica de cada ser, cada 
ser solamente es en cuanto que dura y dura siendo ese ser y no otro
915
. 
Panikkar lo expresa en los siguientes términos: “La tempiternidad es 
la temporicidad de un ser que ha llegado a ser, que es, en la plenitud 
de su sentido, que ha llenado, por así decir, todos los huecos 
(potenciales) de su ser y que ha colmado todos los deseos (esperanzas) 
de su llegar a ser”
916
. Así, su ser es total, está completo, no le falta 
nada, ha llegado a su término. Pero, al mismo tiempo, Panikkar 
diferencia tempiternidad de eternidad divina
917
. 
 Pero la importancia del concepto tempiterno radica en su 
relación con otros vocablos del espectro intelectual panikkariano 
como son advaita, mística, secularidad sagrada o cosmoteandrismo
918
, 
todos ellos forman parte de una misma visión de la realidad que 
Raimon Panikkar expresa a lo largo de sus escritos. Así “La mística 
no distrae de lo cotidiano, sino que lo conecta con lo tempiterno”
919
 
nos dirá el autor al relacionar mística y tempiternidad. 
                                                            
        913 Cf. PT, 148-149. 
        914 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 211. 
        915 Cf. R. PANIKKAR, Técnica y tiempo, Buenos Aires 1967, 9 (=TT). 
        916 MCT, 82. 
        917 Cf. MCT, 82-83. 
        918 Cf. R. PANIKKAR, La intuición cosmoteándrica. Las tres dimensiones de la 
realidad, Madrid 1999,150. 
        919 R. PANIKKAR, La experiencia de la Vida. La mística, en Obras Completas, I. 
Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 209. 
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5.3 Tecnocronía 
Otro de los neologismos que acuña Raimon Panikkar es el de 
Tecnocronía al que dedica diverso tratamiento a lo largo de su obra 
intelectual
920
. Este concepto de Tecnocronía está profundamente unido 
a la visión del tiempo y de la eternidad que tiene el autor. Por un lado 
la eternidad solo corresponde a Dios, porque solo Dios es eterno, en 
cambio la criatura no lo es
921
. Su concepción sobre el tiempo la hemos 
expresado en los tres vocablos: temporicidad, temporalidad y 
tempiternidad
922
, explicitados en el anterior apartado. 
 Para Raimon Panikkar la tecnocronía es la reflexión filosófica 
y teológica sobre el ritmo temporal propio de la técnica
923
. El tiempo 
de la técnica es diferente al tiempo cósmico y al tiempo humano, es 
más, la tecnocronía, en palabras de Panikkar, no sólo transforma el 
tiempo cósmico sino también la propia temporalidad humana y, por 
todo ello, la técnica tiene el poder de transformar la naturaleza 
humana y la propia naturaleza
924
. Pero, al mismo tiempo, el tiempo de 
la técnica no es una temporalidad completamente independiente de la 
temporalidad humana y del tiempo cósmico, precisamente la 
tecnocronía existe gracias a estas dos temporicidades. Tanto el hombre 
como la naturaleza tienen sus propios ritmos, la técnica introduce el 




 De este modo, la técnica se convierte en mediadora entre el 
hombre y la naturaleza, en la concepción de Panikkar, ello es posible 
porque la morfología humana descubre en el hombre posibilidades de 
orden cósmico, y la técnica hace posible su realización
926
. Al mismo 
tiempo, en la naturaleza se descubren dimensiones y características 
                                                            
        920 Cf. R. PANIKKAR, Técnica y tiempo, Editorial Columba, Buenos Aires 1967, 71 
págs. R. PANIKKAR, Technique et temps: La Technochronie, en Tecnica e Casistica. 
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humanas: la materia se fatiga, da saltos, no es indiferente. Así se 
vuelve a la visión previa a la ciencia moderna en que la humanidad 
tenía una idea antropomórfica de la naturaleza, ello nos hace 
considerar, en palabras de Panikkar, que hemos de lograr un punto de 
vista más maduro en las relaciones entre hombre y naturaleza. Por 
todo ello, la técnica moderna pone de manifiesto esta faceta humana 
del mundo. A Raimon Panikkar todo el proceso descrito le lleva a 
concluir que la tecnocronía, como tiempo concreto de la máquina, 
conlleva cierto carácter de mediación, de acción sacerdotal que reside 
en las entrañas de la técnica
927
. 
 Panikkar quiere establecer una interrelación entre el hombre y 
la naturaleza, y entre el tiempo cósmico y el tiempo humano. La 
relación entre el hombre y la naturaleza es mediante la técnica, y la 
relación entre el tiempo humano y el tiempo de la naturaleza es la 
tecnocronía, que tiene en cuenta el tiempo cósmico
928
. La técnica hace 
posible una nueva relación entre el hombre y la naturaleza y en ella se 
descubre una relación de ontonomía
929
. Así, observamos la 
interrelación que existe en el pensamiento de Panikkar de sus 
conceptos fundamentales como son: teofísica, ecosofía, tecnocronía y 
ontonomía, y que sirven para desarrollar el pensamiento filosófico y 
científico del autor. 
 Un último apunte que hemos de explicitar acerca de la 
tecnocronía son las implicaciones que esta concepción tiene sobre la 
escatología. Raimon Panikkar afirma que hay una función 
escatológica de la técnica y que tiene una triple función catártica
930
. 
La tecnocronía se nos presenta como un índice fenomenológico de la 
resurrección de la carne, el tiempo de la técnica tiene una dimensión 
escatológica. Así la técnica encuentra su lugar en la economía de la 
salvación y entra de lleno en la teología de la historia
931
. 
 Exponemos la triple función catártica de la técnica según la 
concepción de Raimon Panikkar:  
                                                            
        927 Cf. TT, 23. 
        928 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 265. 
        929 Cf. TT, 40. 
        930 Cf. TTT, 209-221. 
        931 Cf. TT, 50-51. 
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 La primera sería destruir la ficción del individuo pero no de la 
persona
932
. Más que nunca en las sociedades modernas el individuo se 
diluye en la masa y la técnica ayuda a que las diferencias entre los 
individuos desaparezcan, lo mismo sucede con los medios de 




 La segunda función catártica de la técnica consiste en la 
destrucción de otro ídolo, que consiste en afirmar que el paraíso está 
en la tierra. Ello es debido a que según Panikkar “la técnica destruye 
el mundo y agota el tiempo, lleva al hombre al abismo de sí mismo y 
lo arroja a la sima de un superhombre en el que el individuo se 
ahora”
934
. La salvación no se puede encontrar en este mundo, sino que 
debe de estar en una auténtica resurrección y en una existencia 
superior donde no habrá tiempo. E incluso se derrumba la visión  de 
un paraíso espiritualista y desencarnado, y ello sucede a medida que la 
mentalidad técnica avanza en la historia
935
.  
 Por último, la tercera función de la técnica es su misión 
escatológica, tanto para el individuo como para la colectividad 
humana. Según Panikkar el tema de la muerte ha sido soslayado y 
arrinconado en las sociedades modernas, aun así, la técnica moderna 
produce más muertes violentas que otras realidades. La técnica 
produce movimiento y nos convierte en nómadas con relación al 
espacio y al tiempo, e incluso con nosotros mismos. Pero el cambio 
implica muerte y, diariamente y gracias a la técnica, el hombre se 
enfrenta cada día con la muerte. Aquí tenemos la expresión de nuestra 
condición humana de nuestra existencia temporal amenazada por la 
tecnocronía: el camino hacia la muerte
936
. 
 En este campo Raimon Panikkar concibe una unidad entre 
Ciencia y Filosofía, ambas dimensiones del saber se complementan
937
. 
Busca garantizar la unidad sin perder la analogía, y sostener la 
                                                            
        932 Cf. TTT, 211-212. 
        933 Cf. TT, 51-52. 
        934 Cf. TT, 53. 
        935 Cf. TT, 55. 
        936 Cf. TT, 56-57. 
        937 Cf. A. LÓPEZ QUINTAS, Filosofía Española Contemporánea. Temas y autores, 




diversidad sin caer en el dualismo. Ciencia y Filosofia se 
complementan y se necesitan, solo la simbiosis armónica de ambas 





                                                            






























CLAVES DE LA ESPIRITUALIDAD 
PANIKKARIANA. 
6.1. Conceptos de la espiritualidad panikkariana 
 6.1.1 El concepto de Espiritualidad 
 La cuestión de la espiritualidad es una de las dimensiones más 
importantes de la trayectoria personal e intelectual del Raimon 
Panikkar. Una muestra de ello es que, a la hora de editar sus Obras 
Completas, Raimon Panikkar dedica dos volúmenes a recopilar 
aquellas obras que adscribe a este ámbito del saber y del vivir
939
. No 
es fácil determinar que obras son exclusivamente filosóficas o 
teológicas, ya que el tema espiritual está presente en muchas de ellas. 
Ya que una de las características de Raimon Panikkar es su capacidad 
para interrelacionar estos tres ámbitos: filosofía, teología y 
espiritualidad. 
 Una de las cuestiones a tener en cuenta a la hora de laborar un 
concepto de espiritualidad en Raimon Panikkar es tener en cuenta 
otras definiciones que se han realizado de este vocablo. Hemos de 
decir que la palabra espiritualidad designa un conjunto de realidades 
muy variadas, muchas veces unidas y alejadas entre sí
940
. Incluso hay 
pluralidad de espiritualidades dentro de una misma religión, aunque el 
concepto espiritualidad puede no estar necesariamente unido a una 
                                                            
        939 Cf. R. PANIKKAR, Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud 
de Vida, Herder, Barcelona 2015, 467 págs. R. PANIKKAR, Obras Completas, I. Mística y 
espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 2015, 578 págs. 
        940 Cf. M. MORENO VILLA, M. (dir.), Diccionario de Pensamiento Contemporáneo, 




. Así, en un sentido amplio, y siguiendo a J.M. 
García podemos decir que “La espiritualidad se identifica con una 
determinada actitud del hombre al afrontar la finitud y la radicalidad 
de la existencia humana refiriéndose a ciertos valores profundos y 
vitales que lo animan a pensar, a sentir y a actuar”
942
. Desde el punto 
de vista de la fe cristiana podemos denominar espiritualidad como 
“vivir bajo la acción del Espíritu”
943
. Panikkar nos dirá que 
espiritualidad sugiere un primado del espíritu, ya que “el espíritu es el 
símbolo de la parte más noble de la realidad”
944
. También podemos 
aportar la definición de Han Urs von Balthasar que define 
espiritualidad como “La actitud básica, práctica o existencial, propia 
del hombre y que es consecuencia y expresión de una visión religiosa 
–o, de un modo más general, ética – de la existencia”
945
. Con el 
término espiritualidad se “designa las relaciones del hombre con Dios 




 Raimon Panikkar también entra en las disquisiciones sobre lo 
qué es espiritualidad, nos dice que la mayor parte de los autores la 
ponen en relación a la religión, y a un cuerpo dogmático, aunque 
también apunta que muchas personas que se declaran no religiosos se 
interesan por la religión
947
. Incluso el concepto espiritualidad se ha 
                                                            
        941 Para esta cuestión remitimos a las siguientes obras: A. COMTE-SPONVILLE, A., El 
alma del ateísmo. Introducción a una espiritualidad sin Dios, Barcelona 2014, 216 págs. A. 
RAMOS GONZÁLEZ, Ateísmo y Espiritualidad, “Ilu” 21 (2016) 165-183. J.A. ESTRADA, 
Las muertes de Dios. Ateísmo y Espiritualidad, Madrid 2018, 216 págs. S. GARCÍA 
MOURELO, Búsqueda de una espiritualidad sin Dios, “Razón y Fe” 279 (2019) 311-322. F. 
MAYORGA, El ateísmo sagrado. Hacía una espiritualidad laica, Barcelona 2017, 256 págs. 
        942 Cf. J.M. GARCÍA, Manual de Teología Espiritual. Epistemología e 
interdisciplinariedad, Salamanca 2015, 48. 
        943 Cf. S. GAMARRA, Teología Espiritual, Madrid 2004, 36. 
        944 R. PANIKKAR, Aspectos de una espiritualidad cosmoteándrica, en Obras 
Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 
367 (=AEC). 
        945 Cf. H.U. VON BALTHASAR, El Evangelio como criterio y norma de toda 
espiritualidad en la Iglesia, “Concilium” 9 (1965) 7-8. 
        946 Cf. W. BEINERT (dir.), Diccionario de teología dogmática, Barcelona 1990, 260. 





introducido en el propio lenguaje contemporáneo como un sustitutivo 
de la palabra religión
948
. Nuestro autor acaba diciendo que: 
“Por espiritualidad podría entenderse aquella expresión de la vida 
humana que, superando la antropología dualista (cuerpo/alma), se 
deja también impregnar, o mejor dicho vivificar, por el Espíritu 
como símbolo de una tercera dimensión en la que el hombre es 
consciente de vivir”949. 
 Este concepto es una definición muy abierta y valedera para 
diversas concepciones, tanto religiosas como no religiosas. La 
espiritualidad nos da una visión más amplia y completa de nosotros 
mismos, nos dice Panikkar. A diferencia de la religión, la 
espiritualidad quiere ser una encarnación de la visión religiosa en la 
cotidianeidad y, por ello, la espiritualidad es una actitud religiosa 
particular
950
. La espiritualidad para Panikkar es capaz de dar una 
visión más profunda e incluso más plena de la realidad
951
. En otro de 
sus trabajos nos dirá que “La espiritualidad representa la actitud 
fundamental del hombre ante su fin último”
952
. Por ello, y como ya 
hemos apuntado, no podemos confundir espiritualidad con religión. La 
espiritualidad es una realidad mucho más flexible que una religión 
institucionalizada, la cual no se expresa necesariamente en unos ritos, 
estructuras, símbolos que si ha de tener toda religión. Por ello, una 
religión puede contener diversas espiritualidades, pues la 
espiritualidad no está ligada y sometida a ningún dogma o institución. 
Panikkar llega a afirmar que más bien es una actitud mental que se 
puede atribuir a diversas religiones
953
. 
 Panikkar no entiende la espiritualidad como algo puramente 
intelectual, y no se acerca a ella desde esa perspectiva, se aproxima a 
                                                            
        948 Cf. AEC, 367. 
        949 EH, 50. 
        950 Cf. R. PANIKKAR, Algunos aspectos fenomenológicos de la espiritualidad hindú 
actual, en Misterio y Revelación. Hinduismo y Cristianismo: Encuentro de dos culturas, 
Madrid 1971, 28. 
        951 Cf. EH, 50-51. 
        952 R. PANIKKAR, La Trinidad. Una experiencia humana primordial, en Obras 
Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 
113 (=TEHP). 
        953 Cf. TEHP, 113. 
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la misma desde el plano existencial. Él ha entendido que el mito le ha 
guiado en un doble sentido, por un lado le ha enseñado aceptar el 
dharma de su existencia concreta y por otro a “dedicarme a configurar 
una nueva espiritualidad, que intenta un diálogo con el fundamento de 
la naturaleza humana, considerando el espíritu tan fundamental como 
el logos”
954
. A ello dedicará toda su vida, y su obra escrita será 
expresión de esta pretensión. Así, Panikkar se le va a considerar un 
profeta para la espiritualidad contemporánea, él afirmaba que el 




 Panikkar expone su idea de espiritualidad para el tiempo 
presente. Para él la espiritualidad no debe de estar ceñida a ninguna 
cultura o religión. La espiritualidad debe ser una “carta de navegar” 
por el mar de la existencia humana, para que pueda abarcar todos los 
caminos, sensibilidades y concepciones humanas de la vida
956
. Para 
llegar a esto Panikkar expone dos caminos. El primero es volver a las 
raíces a las tradiciones que nos legaron nuestros místicos, ya que sin 
ellas lo que aparece es pura superficialidad. En segundo lugar, es tener 
en cuenta las tradiciones diferentes de Occidente, porque la solución o 
el camino no lo tiene una sola religión o cultura, nos dirá Panikkar, 
hay que tenerlas en cuenta a todas. Nuestro autor es partidario de una 




 Así, para Raimon Panikkar la gran crisis de la espiritualidad 
contemporánea, de las religiones y de otras muchas cosas es realmente 
una crisis de universalidad, que impide crear un orden universal para 
todos
958
. Panikkar es partidario de crear los cauces para la aparición de 
una espiritualidad universal o, en otras palabras, de buscar una 
espiritualidad integral para nuestro tiempo que tuviese la capacidad de 
                                                            
        954 R. PANIKKAR, La filosofía como estilo de vida, en Invitación a la sabiduría, Madrid 
1998, 121 (=FEV). 
        955 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, Barcelona 2014, 148-149. 
        956 Cf. R. PANIKKAR, Una espiritualidad para nuestro tiempo, en La nueva inocencia, 
Estella 1993, 314-315 (=NI28). 
        957 Cf. NI28, 316-317. 
        958 Cf. R. PANIKKAR, El Gozo Pascual. Camino espiritual cristiano, en Obras 





armonizar las tres dimensiones de la espiritualidad expresadas en el 
buddhismo, el cristianismo y el hinduismo
959
. 
 Estas tres dimensiones de toda espiritualidad o formas de 
espiritualidad son: acción, amor y conocimiento, o en otros términos 
espiritualidades centradas en la iconolatría, el personalismo y el 
misticismo. El primero desarrollaría su condición humana en la 
adopción de un ídolo, imagen o icono que va orientando la vida, los 
pensamientos, las aspiraciones hacía un modo concreto de actuar. El 
segundo establece una relación con el misterio divino en lo profundo 
del alma humana y que sólo se puede hacer efectivo por el amor, en la 
íntima relación personal y por el diálogo. El tercero intenta penetrar en 
lo más profundo del ser y buscar las razones para vivir y aceptar 
plenamente su propia humanidad
960
. También se pueden denominar 
Iconolatría, Personalismo y Advaita, y que desarrollaremos más 
adelante. 
 6.1.2 El concepto de Religión 
 Posiblemente al tema de la religión sea a uno de los que más 
horas de trabajo e investigación ha dedicado Panikkar en toda su 
actividad intelectual. Ejemplo de ello es la gran cantidad de obra 
escrita que dedica a este aspecto. Para Panikkar el hombre 
ontológicamente a-religioso no existe
961
, lo que supone para él que la 
religión en una dimensión constitutiva del ser del hombre
962
. El 
objetivo de este apartado no es realizar un tratado sobre la religión en 
el pensamiento de Raimón Panikkar, sino exponer, de modo conciso, 
el concepto de Religión que él propone, ya que la vivencia de la 
religión tiene como uno de los grandes exponentes de sí misma a la 
espiritualidad. A lo que añade que una religión puede incluir diversas 
espiritualidad ya que la espiritualidad no está ligada a ningún dogma o 
                                                            
        959 Cf. V. MERLO, La dimensión índica del pensamiento de R. Panikkar: de la filosofía 
como descripción de ontofanías a la espiritualidad átmica, en Samâdhânam. Homenaje a 
Raimon Panikkar, “Ilu” anejo VI (2001), 42-46. 
        960 Cf. TEHP, 114. 
        961 Cf. R. PANIKKAR, La India. Gente, cultura, creencias, Madrid 1960, 92. 
        962 Cf. R. PANIKKAR, Iconos del Misterio, en Obras Completas, I. Mística y 




. Por ello he considerado importante abordar esta 
cuestión para captar en su profundidad la espiritualidad panikkariana. 
 Raimon Panikkar elabora una profunda crítica al concepto 
moderno de religión, el cual concibe a la religión únicamente como la 
institución social, la religión organizada con una estructura ideológica 
dogmática. Este concepto ha perdido el sentido primigenio de 
religiosidad, como dimensión humana, que une o religa el espíritu con 
el alma y con el cuerpo. Al mismo tiempo, es el impulso o fuerza que 
une a los hombres entre sí y con la misma tierra y con el universo 
entero
964
. Es Aquel anhelo o atracción que nos lleva a establecer un 
vínculo con el Misterio, lo Infinito, el Abismo, la Nada, “Dios” en 
palabras del propio Panikkar
965
. Como dirá K. Rahner las religiones 
“sólo son religión en la medida en que logran realmente ligar de 
manera existencial al hombre con el Dios vivo”
966
. Para Panikkar el 
fin de la Religión es la salvación y cada religión es un camino de 
salvación no una filosofía
967
, e incluso él va más allá y enunciará que 
toda auténtica religión es camino de salvación
968
. Panikkar también 
hablará de la religiología, entendida como un concepto meramente 
intelectual, y el religionismo, como pertenencia a un grupo 
religioso
969
. Desde esta perspectiva Panikkar elaborará toda una 
concepción del diálogo interreligioso al que dedicará innumerables 
páginas de sus obras
970
. Ya que cada religión quiere mostrar un 
                                                            
        963 Cf. TEHP, 113. 
        964 Cf. R. PANIKKAR, Nueve apuntes para una reflexión sobre la religión, Quaderns de 
la Mediterrània 6 (2006) 67 (=NAR). 
        965 Cf. AEC, 368. 
        966 Cf. K. RAHNER, Oyente de la palabra. Fundamentos para una filosofía de la 
religión, Barcelona 2006, 238. 
        967 Cf. R. PANIKKAR, Los dioses y el Señor, Buenos Aires 1967, 76 
        968 Cf. R. PANIKKAR, Toda auténtica religión es camino de salvación, en Obras 
Completas, II. Religión y religiones, Barcelona 2015, 355-367. 
        969 Cf. NAR, 67-68. 
        970 Cf. R. PANIKKAR, El diálogo intrarreligioso, en Obras Completas, VI. Culturas y 
religiones en diálogo, 2. Diálogo intercultural e interreligioso, Barcelona 2017, 29-179. R. 
PANIKKAR, El diálogo intrarreligioso según Ramón Llull, en Obras Completas, VI. 
Culturas y religiones en diálogo, 2. Diálogo intercultural e interreligioso, Barcelona 2017, 
181-188. R. PANIKKAR, Algunas observaciones sobre el diálogo interreligioso, en Obras 
Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2 Diálogo intercultural e interreligioso, 
Barcelona 2017, 189-197. R. PANIKKAR, El encuentro entre religiones es una necesidad 




camino para la realización de la realidad y la realidad es entera. Y 
cada ser humano, cada religión participa, experimenta y vive en ese 
todo de un modo limitado
971
. 
 Panikkar define la religión como una realidad dinámica y vital. 
El espíritu humano es esencialmente religioso. La religión es una 
relación vital del hombre con la Divinidad
972
, así la religión se 
convierte en una forma de vida, una manera de ver las cosas y de 
reaccionar ante ellas en relación con el ser subsistente y 
trascendente
973
. Pero, para elaborar una certera definición de religión, 
Panikkar expone que el concepto de religión tiene un doble 
significado. Por un lado, se puede definir como una virtud particular 
que nos pone en relación con Dios rindiéndole el culto debido, es la ya 
tradicional virtud de la religión
974
. Y que sigue de cerca la definición 
tradicional de la virtud cristiana de la religión: “La religión es una 
virtud moral sobrenatural que inclina a nuestra voluntad a dar a Dios 
el culto que se le debe por su excelencia infinita y por el supremo 
dominio que tiene sobre nosotros”
975
. Y el segundo sería el conjunto 
de prácticas religiosas pero que son sólo la manifestación del espíritu 
de la religión, que es el vínculo que trasciende espacio y tiempo, que 
une en esta tierra al hombre con Dios
976
. Este segunda definición 
                                                                                                                                           
interreligioso, Barcelona 2017, 203-244. R. PANIKKAR, El diálogo humano en la inter-
independencia religiosa, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. 
Diálogo intercultural e interreligioso, Barcelona 2017, 245-251. R. PANIKKAR, Para un 
diálogo de las civilizaciones, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. 
Diálogo intercultural e interreligioso, Barcelona 2017, 253-268. R. PANIKKAR, Diálogo 
buddhista-cristiano. Sûnyatâ-Plêrôma: la respuesta buddhista y la cristiana a la situación 
humana, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. Diálogo intercultural e 
interreligioso, Barcelona 2017, 271-296. R. PANIKKAR, Diálogo hindú-cristiano. Advaita y 
Bhakti, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. Diálogo intercultural e 
interreligioso, Barcelona 2017, 297-310. R. PANIKKAR, Un desafío intercultural. Bhakti – 
Karunâ - Agapê, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. Diálogo 
intercultural e interreligioso, Barcelona 2017, 311-324. 
        971 Cf. R. PANIKKAR, La plenitud del hombre. Una cristofanía, Madrid 1999, 192.  
        972 Cf. DIA, 172. 
        973 Cf. R. PANIKKAR, Espíritu religioso del pueblo castellano, “Nuestro Tiempo” 111 
(1963) 225. 
        974 Cf. R. PANIKKAR, Religión y religiones, en Obras Completas, II. Religión y 
religiones, Barcelona 2015, 73 (=RR). 
        975 Cf. A. TANQUEREY, Compendio de Teología Ascética y Mística, Madrid 1990, 554. 
        976 Cf. RR, 73. 
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enlaza mejor con toda la Filosofía de la Religión, algunos con 
connotaciones éticas como Kant, para Hegel la religión se identifica 
con la conciencia de la esencia absoluta sabida por el ser humano, 
Schleiermacher la sitúa en el campo de la intuición y de la 
contemplación
977
. Todos estos ejemplos nos dan una idea la 
complejidad que supone confeccionar una definición de Religión.  
 Ambos significados, expresados por Panikkar, están 
conectados, y toda ortodoxia afirmará que el medio habitual para 
conseguir el fin de la religión es el culto religioso, ya sea un acto 
interno o externo
978
. Otras de las características que definen el hecho 
religioso y, por ello, la religión, para Panikkar, es la dependencia total 
que el hombre tiene de Dios, se le llame absoluto o de otra manera, ya 
sea inmanente o trascedente. Es una dependencia de Dios que se 
mantiene en el tiempo y que lleva a la unión con él. Esta unión penetra 
la esencia y la existencia de nuestro ser, y es una dependencia 
constitutiva de nuestro ser. Esta dependencia es el origen de nuestro 
devenir, que da sentido a su proceso histórico y a su peregrinaje 
terreno
979
. Además, el hombre debe de participar de este devenir de 




 Para Panikkar la religión es el hecho más personal e íntimo de 
cada ser humano, ya que es el camino ontológico que conduce a 
realizar la propia perfección. Y es, por tanto, la realidad que le es 
propia con respecto a los otros seres, y es así la categoría que mejor 
define al hombre, característica que le es propia, es el animal 
religiosum. Otra característica de la religión es la polaridad 
complementaria, en la que el hombre busca a Dios y Dios desciende 
hacía el hombre
981
. También la religión es una forma de consciencia 
de la propia religación para con Dios
982
, el cual sugiere los medios 
                                                            
        977 Cf. J. SAHAGÚN LUCAS, Fenomenología y Filosofía de la religión, Madrid 1999, 
92. 
        978 Cf. RR, 73. 
        979 Cf. RR, 77-78. 
        980 RR, 78. 
        981 Cf. RR, 78-79. 
        982 En la línea de la definición tradicional de religión: J. FERRATER MORA, 
Diccionario de Filosofía, IV, Madrid 1982, 2834. W. BRUGGER, Diccionario de Filosofía, 




para llegar hasta él. La religión no es sólo la realidad de la 
dependencia sino la consciencia de esa dependencia. A ello hemos de 
añadir que la religión sobrepasa la dimensión ontológica de nuestro 
ser, es una dimensión sociológica que echa sus raíces no solo en el 
individuo sino en la sociedad. Lo que nos lleva a firmar que el 




 Para Panikkar “La religión no tiene otro objetivo que el de 
guiar al hombre a su fin, que es su ser definitivo, por eso su naturaleza 
está ligada a la estructura misma del hombre”
984
. Y que consta de dos 
dimensiones: un aspecto intelectual y un aspecto emocional, y ambas 
dimensiones son el reflejo de la participación en un Ser Creador. Todo 
ello le lleva a afirmar a Panikkar que la religión es un hecho 
antropológico que tiene su fundamento en la naturaleza propia del 
hombre. Un hombre que es unidad de espíritu y cuerpo, con tres 
aspectos diversos: cognoscitivo, volitivo y emocional. Es un ser 
social, religado no solo con la sociedad sino también con el cosmos 
material y el universo espiritual. Y, al mismo tiempo, es un yo, un ser 
en potencia, una participación en aquel que realmente es
985
. 
 Para Panikkar es en las religiones donde el hombre ha 
alcanzado las cumbres más elevadas de la experiencia humana. Es 
donde el hombre ha alcanzado las más altas cotas de humanidad, y 
también donde se ha desencadenado las perores pasiones y las más 
peligrosas actitudes
986
. Para Raimon Panikkar uno de los hechos 
culturales más importantes de la humanidad es que el hombre no 
puede vivir sin religión y que ésta es una dimensión misma del 
hombre, no una institución o sistema cerrado
987
. Ello le conduce a 
hablar del futuro de la religión. Para nuestro autor el concepto 
tradicional de religión está en crisis, ya que el concepto ya no se 
                                                            
        983 Cf. RR, 80-81. 
        984 RR, 81. 
        985 Cf. RR, 81-82. 
        986 Cf. R. PANIKKAR, La armonía invisible: ¿Una teoría universal de la religión o una 
confianza cósmica en la realidad?, en Obras Completas, II. Religión y religiones, Barcelona 
2015, 298. 
        987 Cf. R. PANIKKAR, Religión y mundo moderno, en La nueva inocencia, Estella 1993, 
191.  
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adecua a lo que están viviendo numerosas personas en la 
humanidad
988
. Por ello, es necesario para Panikkar la búsqueda de una 
religión universal, que no puede ser ninguna de las religiones 
institucionalizadas de la actualidad
989
. La religión del futuro nuestro 
autor la quiere encontrar en el futuro del hombre, en su propia 
religiosidad constitutiva, en la religiosidad personal de cada ser 
humano y que supera la religión individual
990
. Panikkar va mucho más 
allá y dirá que la religión del futuro se ha de encontrar en la 
religiosidad cosmoteándrica, ya que para él la religión no solo religa al 
hombre con Dios sino con el universo entero. Para Panikkar la religión 
del futuro ha de impregnar toda la existencia y mantener la religación 
con todas las esferas de la realidad y, por ello, no puede estar 
vinculada a ninguna institución especializada
991
. Ello da lugar a otra 
definición de religión que nos aporta el propio Panikkar, que lejos de 
ser contradictoria con las ya mencionadas es complementaria, nos 
dirá: 
“Entiendo por religión aquella actividad mediante la cual los 
hombres salvamos, liberamos al universo, participamos en él, lo 
embellecemos y lo perfeccionamos. Y lo hacemos en la medida en 
que salvamos, liberamos o perfeccionamos –algunos dirían 
“divinizamos”- el microcosmos que somos nosotros mismos”992 
 Pero no será la única definición de religión que nos aporte el 
autor, volverá a definir religión cuando tenga que hablar del 
pluralismo y del diálogo religioso, al mismo tiempo, que define 
filosofía de la religión. En este contexto, Raimon Panikkar define 
religión del siguiente modo: “Por religión entiendo la creencia en un 
conjunto de símbolos que expresan el significado último de la vida. En 
                                                            
        988 Cf. R. PANIKKAR, La religión del futuro o la crisis del concepto de “Religión”. La 
religiosidad humana, en Obras Completas, II. Religión y religiones, Barcelona 2015, 336 
(=RFR). 
        989 Cf. RFR, 348. 
        990 Cf. RFR, 352. 
        991 Cf. RFR, 353-354. 




términos existenciales, diría sencillamente: religión es la vía última, o 
bien la vía que se cree que conduce a la meta suprema”
993
. 
 6.1.3 El concepto de Sabiduría 
 El tercer concepto que pretendemos abordar, en este apartado, 
es el de sabiduría que es uno de los elementos más interesantes del 
pensamiento espiritual de Raimon Panikkar, junto a los de 
espiritualidad y religión. Panikkar con este vocablo se refiere a una 
dimensión profundamente existencial, y lleva el título de uno de sus 
libros más famosos: Invitación a la Sabiduría (1998)
994
 y que ha 
tenido numerosas ediciones en diversos países. Y cuyos capítulos 
están siendo publicados de modo independiente en sus Obras 
Completas
995
. En el inicio del prólogo de dicho libro se define con 
nitidez lo que es la “sabiduría” para nuestro autor, lo hace con estas 
breves palabras: “La sabiduría es el arte de la vida”
996
 y con esta 
sencilla frase expresa una dimensión profunda de la existencia 
humana y de su propia vida. Y continua diciendo “La sabiduría es un 
savoir vivre, en el que savoir no es un saber sobre la vida, sino 
experiencia plena de la vida”
997
.  
 Panikkar expresa que los sabios son los que sostienen el 
mundo y en su libro Invitación a la Sabiduría ofrece la posibilidad de 
vivir una experiencia en la que aún no se hayan separado y escindido: 
conocimiento y amor, alma y cuerpo, espíritu y materia, tiempo y 
eternidad, lo divino y lo humano, lo masculino y lo femenino, para, de 
este modo, vivir la armonía de todas las polaridades de la 
                                                            
        993 R. PANIKKAR, Pluralismo filosófico y pluralidad de religiones, en Obras 
Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 2. Fe, hermenéutica y palabra, Barcelona 2018, 239. 
        994 Cf. R. PANIKKAR, Invitación a la sabiduría, Madrid 1998, 204 págs (=IS). 
        995 Cf. R. PANIKKAR, Prólogo. Invitación a la Sabiduría, en Obras Completas, I. 
Mística y  espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 2015, 465-469. R. 
PANIKKAR, Preparar una morada a la sabiduría. Invitación a la Sabiduría, en Obras 
Completas, I. Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 
2015, 471-495. R. PANIKKAR, Quaternitas perfecta: La cuádruple naturaleza humana. 
Invitación a la Sabiduría, en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, 
el camino de la vida, Barcelona 2015, 497-543. 
        996 IS, 9. 




. Para el autor la sabiduría sería la actitud humana que no 
pone su confianza en el conocimiento sino en el corazón puro
999
. En 
su concepción sobre la sabiduría la concibe como la fusión de tres 
dimensiones que constituyen la plenitud de la vida humana: la 
orientación fundamental, el verdadero conocimiento y la acción 
correcta, los escolásticos las llamarán: unitas, veritas y bonitas. La 
tradición india las denomina karma, bhakti y jñâna, es decir acción, 
devoción y conocimiento, o también artha, kâma y dharma, es decir, 
riqueza, amor y orden
1000
.  
 Panikkar afirma que la verdadera sabiduría ha sido secuestrada 
por los especialistas, sacerdotes, teólogos, filósofos tanto de Oriente 
como de Occidente, y que el verdadero sabio no es el profesional, no 
tiene ningún poder. Para Panikkar la verdadera iniciación a la 
sabiduría no es una reflexión teórica es algo más profundo y 
existencial
1001
. La sabiduría es la sede de la libertad y nos da la 
felicidad. La sabiduría, para Panikkar, es accesible a todos ya que 
trasciende el mundo de los sentidos y de del intelecto, su lugar es la 
mística. Así, la sabiduría siempre ha sido la riqueza de la gente 
sencilla. Preparar el corazón para que sea una digna vivienda para la 
sabiduría supone la práctica de una auténtica espiritualidad
1002
, de este 
modo, quedan relacionadas espiritualidad y sabiduría. 
 La sabiduría ha tenido diversas expresiones en todas las 
culturas en las que se ha celebrado la sabiduría, y una de las 
expresiones de la celebración es la filosofía
1003
. Raimon Panikkar es 
profundamente crítico con la sabiduría moderna que ha distribuido 
dones pero el precio a pagar es la complicación de la existencia 
humana
1004
. Los científicos, los políticos, hombres  de negocios y 
especialista de la religión ya no aspiran a ser sabios, a lo sumo la 
                                                            
        998 Cf. IS, 9. 
        999 Cf. R. PANIKKAR, Relámpagos, en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 1. 
Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 53. 
        1000 Cf. IS, 10. 
        1001 Cf. IS, 10. 
        1002 Cf. IS, 17. 
        1003 Cf. R. PANIKKAR, Preparar una morada a la sabiduría. Invitación a la Sabiduría, 
en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, 
Barcelona 2015, 472 (=PMS). 




sabiduría se ha instalado en una especie de prudencia de la vida
1005
. La 
sabiduría requiere otro nivel de la realidad, otra profundidad dirá 
Panikkar, y dirá que la sabiduría es la visión de todo en cuanto 
todo
1006
. Para Panikkar “la sabiduría se corresponde con cierta 
experiencia integral que da forma a nuestra vida”
1007
. 
 Panikkar para describir las características de la sabiduría 
prefiere explicitar lo que es la no-sabiduría
1008
. Y el primer signo de 
no-sabiduría es el hecho de querer saberlo todo, es la pura erudición y 
surge del deseo de querer conocer muchas cosas, esta necesidad es el 
origen del sufrimiento
1009
. El segundo aspecto de ausencia de 
sabiduría es cuando el saber tiene necesidad de dividirse y 
especializarse con el fin de saber algo de este mundo. Este camino de 
progreso científico y de especialización da como consecuencia 
disciplinas especializadas que cada vez explican menos. Pero un saber 
que se puede fragmentar cada vez más no es verdadera sabiduría
1010
. 
Se ha perdido la actitud holística, ya que la persona ha sido reducida a 
la sola razón y a la capacidad de clasificar el comportamiento de las 
cosas en leyes, lo que tiene como consecuencia el olvido de la 
totalidad
1011
. Panikkar desea un experiencia integral de la vida que 
solo tiene lugar en donde se encuentran teoría y praxis, en donde la 
necesidad de conocer no es independiente de la existencia, allí donde 
el corazón permanece puro
1012
. Ello le lleva a concluir “Que la 
sabiduría como actitud de fondo depende de nuestra propia 
trasparencia, de la autenticidad de nuestra vida. La sabiduría es 
armonía personal con la realidad”
1013
. 
 El saber de la sabiduría no es una actitud puramente racional 
sino un contacto con la realidad, y una realidad que se asemeja con el 
no-saber. El hombre más vinculado con Dios está unido a él como 
algo desconocido, es el denominado camino apofático de toda la 
                                                            
        1005 Cf. PMS, 472. 
        1006 Cf. IS, 20. 
        1007 PMS, 474. 
        1008 Cf. IS, 20. 
        1009 Cf. PMS, 475. 
        1010 Cf. IS, 21-22. 
        1011 Cf. PMS, 476. 
        1012 Cf. IS, 23. 




. Incluso se llega a firmar que el máximo conocimiento de 
Dios es afirmar que no lo conocemos. Muchas tradiciones han 
acentuado el carácter activo y transformador del conocer, nos 
transformamos en lo que conocemos, es decir, como dicen los 
escolástico solo se conoce lo que se ama
1015
. Lo más importante de esa 
transformación es crear la comunión con la realidad, de este modo, 
todas las tradiciones, de un modo o de otro, unen verdad, sabiduría y 
amor
1016
. Para Panikkar “sólo son sabios los que lo son tanto que no 
saben tampoco que no saben”
1017
. Es la negación de cualquier elitismo 
en la posesión de la sabiduría. Ello le conduce a afirmar el tercer paso 
que nos conduce por el camino de la pura gratuidad, el puro don, no es 
sabio el que buscar serlo sino el que es elegido paras serlo
1018
. 
 De este modo, queda descrito por Panikkar los elementos 
esenciales para descubrir y encontrar la sabiduría: es una experiencia 
integral que da forma a la vida, la cual depende de muestra propia 
autenticidad y de la armonía personal con la realidad y que solo se 
llega a ella como don y en pura gratuidad. 
 Todo lo cual deja expedito el camino para que podamos 
desarrollar las tres formas de la espiritualidad en Raimon Panikkar. 
6.2. Formas de la espiritualidad panikkariana 
 6.2.1 Iconolatría - Karmamârga 
 Panikkar comienza su recorrido explicando las formas de la 
espiritualidad describiendo el concepto de iconolatría que, según él, se 
asemeja al de idolatría, pero que debido al mal uso que se ha hecho 
del mismo prefiere no usarlo. Por ello, prefiere usar el término 
iconolatría para designar la actitud primera que hombre adquiere ante 
la Divinidad
1019
. La realidad de la imagen de Dios, o de proyectar la 
imagen de Dios o de que el hombre sea imagen de Dios es una 
constante en las religiones, sino sería imposible llegar al contacto con 
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. Panikkar afronta la explicación del concepto por medio 
de la idea que tiene el Pueblo de Israel de la Divinidad. Panikkar 
afirma que el Pueblo de Israel fue un Pueblo profundamente tentado 
por la idolatría, por ello, el culto a los falsos ídolos fue uno de los 
mayores pecados y la mayor tentación
1021
. La esencia del ídolo no 
radica en el carácter material del ídolo
1022
, sino en el hecho de conferir 
a Dios cualidades y atributos propios de las criaturas, depurados en 
mayor o menor grado
1023
. La palabra ídolo surge como una necesidad 
de designar un objeto fabricado por el hombre y venerado como Dios. 
Así la idolatría no sería falsa por ser adoración, sino porque deposita 
la adoración en un objeto, como si fuera Dios
1024
. Por su parte, la 
iconolatría representa una dimensión normal de la vida religiosa del 
ser humano y de la manifestación de Dios al hombre
1025
. Así, Dios 
existe en el Arca y mora en el Templo
1026
. Tanto el Arca o el templo 
son ejemplos de iconolatría y nunca serán lugares u objetos 
idolátricos. 
 La iconolatría consiste en la proyección de Dios en alguna 
forma objetivable
1027
, en su personificación en algún objeto, ya sea 
material, mental, visible o invisible, pero siempre reducido a la 
representación humana
1028
. Para Panikkar la iconolatría forma parte de 
toda verdadera religión
1029
. Así, la iconolatría no es más que un 
cosmoantropomorfismo religioso, es decir, la atribución a Dios de 
formas propias de la criatura
1030
. El icono simboliza la homogeneidad 
que existe entre Dios y su criatura, esa homogeneidad constituye la 
                                                            
        1020 Cf. R. PANIKKAR, La Trinidad y la experiencia religiosa, Barcelona 1989, 37 págs 
(=TER). 
        1021 Cf. TEHP, 115-116 
        1022 Cf. J. CHEVALIER – A. GHEERBRANT, Diccionario de los Símbolos, Barcelona 
2012, 588 (=J. CHEVALIER – A. GHEERBRANT, Diccionario de los Símbolos) 
        1023 Cf. TEHP, 117. 
        1024 Cf. TER, 44. 
        1025 Cf. TEHP, 117. 
        1026 Cf. TER, 39. 
        1027 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía. La intuición de 
Raimon Panikkar, Barcelona 2020, 166 (=J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la 
ecosofía). 
        1028 Cf. TEHP, 119. 
        1029 Cf. TER, 45. 
        1030 Cf. TER, 42. 
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condición propia de la religión. Por ello, el verdadero icono nunca es 
un fin en sí mismo es una ventana abierta entre el cielo y la tierra
1031
. 
Ello lleva consigo que el hombre se desviva por su icono, se someta a 
su icono, se entregue y abandone a él, ya que su destino está 
íntimamente unido a él. Está implicado en la aventura humana. Existe 
reciprocidad entre el icono y quien lo adora
1032
. 
 Por tanto, tenemos dos elementos o actitudes: idolatría e 
iconolatría
1033
. La idolatría se entiende como la transferencia de la 
adoración debida a Dios a una criatura
1034
. En cambio, la iconolatría 
comienza por adorar un objeto sobre el que ha bajado la presencia de 
Dios y se toma ese objeto como punto para un lento ascenso para 
llegar a Dios, esto segundo, en el pensamiento de Panikkar, no es 
condenable
1035
, al contrario en toda iconolatría hay latente una 
dimensión esencial de la espiritualidad humana
1036
. Es decir la 
comunicación o mediación entre Dios y hombre por medio de un 
objeto. En este momento Panikkar introduce las vías de  la salvación 
en la India. Una de ellas, el karmamârga es la vía de la acción 
sagrada
1037
, es decir la acción ritual que conduce a la salvación, a la 
realización del dharma, al cumplimiento del deber, obediencia a la 
ley, cumplimiento de los mandamientos. Para Panikkar el 
karmamârga constituye la primera dimensión espiritual
1038
. 
 La iconolatría es una de las formas básicas de la conciencia 
religiosa de la humanidad
1039
. El icono no necesita ser gráficamente 
representado, en cambio la verdadera espiritualidad iconomórfica 
tenderá a suprimir aquellas clases de iconos que no se adecúen a su 
modelo iconológico fundamental
1040
. Panikkar dirá que la actitud 
fundamental de una espiritualidad iconolátrica es el acto cúltico de 
                                                            
        1031 Cf. J. CHEVALIER – A. GHEERBRANT, Diccionario de los Símbolos, 588. 
        1032 Cf. TEHP, 119. 
        1033 Cf. TER, 43. 
        1034 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía, 166. 
        1035 Cf. TEHP, 120. 
        1036 Cf. TER, 44. 
        1037 Cf. R. PANIKKAR, Espiritualidad Hindú, sanâtana dharma, Barcelona 2005, 121 
(=EH). 
        1038 Cf. TEHP, 120. 
        1039 Cf. TER, 45. 




adoración a una imagen de Dios en la creencia que representa al 
verdadero Dios
1041
, esta actitud nos permite denominar a esta 
espiritualidad karmamârga o vía de la acción para alcanzar la 
salvación o la realización del hombre
1042
. 
 6.2.2 Personalismo - Bhaktimârga 
 La segunda de las actitudes espirituales que describe Raimon 
Panikkar es el bhaktimârga. Si el karmamârga tiende a la 
personificación de Dios el bhaktimârga tiende a un Dios personal
1043
. 
Para analizar esta segunda actitud espiritual Panikkar vuelve a 
penetrar en la conciencia religiosa del Pueblo de Israel, pero en esta 
ocasión da un paso más y establece que la concepción iconológica de 
Israel fue purificada y trasformada en el Nuevo Testamento y en la 
Iglesia naciente
1044
. En este caso es Jesucristo el centro de la cuestión, 
el cual es condenado por los judíos porque ha suplantado a Dios, se ha 
hecho Dios
1045
, ha tenido la osadía de ocupar el lugar de Yahvé, como 
dirá Panikkar, al afirmar que el Mesías son era un rey al modo de rey 




 De aquí nace el gran misterio de la Trinidad, pero que según 
Panikkar se fue difuminando con el tiempo, y para muchos cristianos 
quedó en una simple noción abstracta, y Dios siguió siendo el Dios del 
Antiguo Testamento
1047
. Así, el monoteísmo monolítico del judaísmo 
resurgió de nuevo en el cristianismo, y en una forma de vivir el 
cristianismo en el que Jesucristo pasó a ocupar el lugar del Dios del 
Antiguo Testamento
1048
. En paralelo a esto surge un proceso de 
desarrollo de la conciencia cristiana dando lugar al personalismo, así 
el antiguo cosmoantropomorfismo se transforma y ahora se 
                                                            
        1041 Cf. TER, 45-46. 
        1042 Cf. TEHP, 122. 
        1043 Cf. TER, 47 
        1044 Cf. TEHP, 123. 
        1045 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía, 167. 
        1046 Cf. TER, 48. 
        1047 Cf. TEHP, 124. 
        1048 Cf. TER, 49. 
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fundamenta en el concepto de persona
1049
. Ahora lo más importante en 
las relaciones con Dios es que sean relaciones personales, así el amor, 
el culto o el pecado se entenderán en la relación de dos personas, es 
decir lo que Panikkar denomina el personalismo religioso
1050
. Así, 
califica a Dios como persona porque nosotros somos persona. Y 
considera a Dios como el Ser supremo porque nosotros somos seres. 
De este modo, el cristianismo se ha ido identificando con el 
personalismo y la fe cristiana no puede echar raíces fuera del concepto 
de persona, y por ello es imposible entrar en una relación filial con 
Dios si no le descubrimos como persona
1051
. 
 Raimon Panikkar no tiene intención de impugnar el 
personalismo como tampoco lo hizo con la iconolatría
1052
. Ya que el 
personalismo religioso no es más que otra forma de la espiritualidad 
religiosa, tanto iconolatría como personalismo no son más que dos 
dimensiones en diferentes grados, presentes en toda religión y que 
corresponden a diferentes fases de la conciencia humana
1053
. En esta 
dimensión personalista de la espiritualidad tendrá lugar la aparición de 
la vía de la devoción y el amor, que en el hinduismo se denomina 
bhaktimârga
1054
. En esta experiencia personal tiene lugar la donación 
total y absoluta. El amor con Dios exige el encuentro, la aceptación y 
la comunicación recíproca
1055
. Una amor capaz de ser donado y de ser 
recibido, y así, tanto el amante como el amado, mantienen el diálogo 
del amor, siente que uno es amado y ese amor impulsa a seguir 
amando
1056
. Ello lleva a la conclusión que Dios sólo puede ser una 
persona, un tú con el que poder mantener un diálogo y una 
comunicación de amor. 
 Panikkar nos dirá que si el deseo de encarnación caracteriza la 
primera dimensión de la espiritualidad y su más fuerte tentación es la 
idolatría, la sed de inmanencia es la fuerza que inspira el personalismo 
y su gran tentación el antropomorfismo. De este modo, la más perfecta 
                                                            
        1049 Cf. TEHP, 125. 
        1050 Cf. TER, 50. 
        1051 Cf. TEHP, 126. 
        1052 Cf. TER, 51. 
        1053 Cf. TEHP, 127. 
        1054 Cf. EH, 167-168. 
        1055 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía, 168. 




unión con Dios encuentra su perfecta expresión en la comunidad de 
amor y en la comunión personal
1057
. 
 6.2.3 Advaita - Jñanamârga 
 A la hora de describir o explicitar la tercera experiencia 
espiritual, Raimon Panikkar comienza con un excursus en el que 
critica el concepto de Divinidad
1058
. Un Dios personal, Dios del amor 
y del diálogo con sus hijos es difícilmente compatible con la visión de 
un Dios aparentemente indiferente ante el mal, o que exija la sangre de 
su Hijo para la salvación, o un Dios con quien se dialoga por medio de 
la oración, pero parece dejarla sin respuesta, o que permita que el 
mundo esté tan poco preparado para el bien de sus hijos
1059
. Panikkar 
muestra en su concepción sí la visión personalista de Dios es 
satisfactoria para explicar de forma adecuada la Divinidad. Por todo lo 
anteriormente referido la época actual es muy sensible a las 
dificultades que conlleva la concepción personalista de Dios
1060
. 
 De este modo, Panikkar se pregunta sí es posible una 
experiencia de lo divino que no se reduzca a un diálogo interpersonal, 
y, por ello, se pregunta: ¿Está agotado el misterio de lo divino en su 
descubrimiento como Persona? Para realizar una adecuada respuesta 
Panikkar acude al hinduismo
1061
. Las Upanishads plantean una 
experiencia religiosa que no se basa en la relación Dios-Tú, sino va 
más allá y se basa en una experiencia supra-racional de una 
“Realidad”, que de algún modo nos inhala, nos aspira hacía el interior 
de sí misma. Es Espíritu. El esquema upanishádico no se centra en una 
espiritualidad de llamada/respuesta ni de aceptación/respuesta, las 
categorías son conocimiento e ignorancia. El encuentro ya no se sitúa 
a nivel del diálogo, e incluso el encuentro pierde sentido ya que somos 
                                                            
        1057 Cf. TEHP, 128. 
        1058 Para la cuestión de la Divinidad Raimon Panikkar tiene varios estudios que pueden 
arrojar luz a la cuestión que aquí apuntamos: R. PANIKKAR, La Divinidad, en Obras 
Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 
27-65. R. PANIKKAR, Los rostros de Dios. Facies Deitatis, en Obras Completas, VIII. 
Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 67-79. 
        1059 Cf. TEHP, 130-131. 
        1060 Cf. TER, 57. 
        1061 Cf. TEHP, 131-132. 
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transportados a la esfera de la unión
1062
. En Occidente hay toda una 
discusión en cuanto al tema de la Divinidad en un plano de 
inmanencia y de trascendencia, trascendencia concebida como 
exterioridad e inmanencia como interioridad
1063
. Panikkar expone una 
concepción en que inmanencia y trascendencia se encuentran mucho 
más unidas e interrelacionadas, para él la inmanencia divina tiene 
como fundamento la trascendencia y viceversa. Así, el Hombre se 
encontra en el corazón mismo de la complementariedad entre la 
inmanencia y la trascendencia
1064
.  
 Aun así, tanto en Occidente como en Oriente se han dado 
numerosas interpretaciones incorrectas de esta relación entre la 
inmanencia y trascendencia. Siguiendo de cerca el mensaje central de 
las Upanishads no es ni el monismo, ni el dualismo ni el teísmo, sino 
el advaita es decir el carácter no-dual de lo Real el que puede 
propiciar una nueva interpretación de la inmanencia y la 
trascendencia. En las Upanishads el Absoluto no solo es trascendente 
sino que es  trascedente e inmanente a la vez, todo en uno
1065
, nos dirá 
Panikkar. En esta visión Dios y el Mundo no son ni uno ni dos, 
cuestión que no se puede solventar desde la simple razón ya que la 
visión advaita supone superar el principio de contradicción
1066
. Lo que 
mantiene el advaita es que Dios y el Mundo no son una sola cosa ni 
tampoco dos cosas diferentes, es anubhava, es decir, experiencia, 
intuición, gracia, don, revelación
1067
. Cuando se ha experimentado que 
Dios está en todo, que todo está en Dios y sin embargo Dios no es 
nada de lo que es, es cuando se ha llegado a la experiencia del advaita, 




 Así, mientras el diálogo, la oración de alabanza y la petición, 
junto al amor y a la observancia de la voluntad divina son las 
categorías de la experiencia religiosa del personalismo, las actitudes 
                                                            
        1062 Cf. TER, 58-59. 
        1063 Cf. TEHP, 133. 
        1064 Cf. TER, 61. 
        1065 Cf. TEHP, 138-139. 
        1066 Cf. TER, 67. 
        1067 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía, 168-169. 




fundamentales del advaita son el silencio, el abandono, la 
conformidad total, el desapego absoluto
1069
. La espiritualidad advaita 
rechaza toda expresión del antropomorfismo, como son el pecado 
como ofensa a Dios, las muestras de gratitud, la compunción, el dar 
gracias por haberme creado u otras fórmulas. A un advaitin, es decir el 
que vive el advaita, le parecerían muestras de sumo egoísmo
1070
. Nada 
semejante es posible con la experiencia de lo Absoluto en la 
espiritualidad advaita
1071
. Incluso los valores tradicionales de la 
espiritualidad como son la contemplación o el amor, en la 
espiritualidad advaita adquieren otro valor. Así en el advaita la 
contemplación es una visión de Realidad total en donde ya no cabe el 
ego
1072
, es la experiencia de lo Absoluto en su simplicidad y 
complejidad hasta alcanzar el en-stais de la unión
1073
.  
 Panikkar nos dirá que es muy difícil describir esta actitud 
espiritual ya que es inefable
1074
. En la experiencia teísta Dios se 
concibe como el Otro porque se parte del sujeto, ego, como sujeto de 
la experiencia. El advaitin invierte el orden. La Divinidad ya no es 
Otro porque ya no hay un ego como sujeto de la experiencia
1075
. Para 
el advaitin la Divinidad ya no es algo que esté fuera de mí o dentro de 
mí
1076
, es más bien una luz en la que lo real es iluminado y 
descubierto lo que se reconoce es la Plenitud que se revela en sí 
misma
1077
. No hay lugar para un ego en la experiencia del advaitin, ya 
que ya no hay un ego que pueda tener la experiencia, “la experiencia 
es y eso es todo”
1078
, dirá Panikkar. En el momento que apareciera un 
ego que intentase describir, expresar o dar testimonio de ella, 
simplemente desaparecería la experiencia advaita. 
                                                            
        1069 Cf. TER, 68. 
        1070 Cf. TEHP, 141. 
        1071 Cf. TER, 69. 
        1072 Cf. C. MARTÍN (ed.), Upanisad. Con los comentarios advaita de Sankara, Madrid 
2001, 19. 
        1073 Cf. TEHP, 141. 
        1074 Cf. TER, 69. 
        1075 Cf. TEHP, 142. 
        1076 Cf. X. PIKAZA, Enchiridion Trinitatis. Textos básicos sobre el Dios de los 
cristianos, Salamanca 2005, 586-587. 
        1077 Cf. TER, 69. 
        1078 TEHP, 142. 
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 La tercera vía de la espiritualidad expresada por Panikkar, es 
jñânamârga que es la vía del conocimiento, es la via de la 
contemplación pura
1079
, es la vía por excelencia del advaita
1080
. El 
advaitin no desea ni transformarse ni transformar el mundo como se 
desea en el karmamârga, ni tampoco rendirle culto o amarle como se 
realiza en el bhaktimârga
1081
. Es simplemente olvidarse de sí mismo, 
es entregarse totalmente a Dios e incluso renunciar a amarle, porque 
se desea un nivel más profundo y un nivel de amor más puro. No se 
trata de un conocimiento dualista
1082
. El jñana advaita carece de 




 A modo de resumen, Panikkar nos dirá, después de haber 
expuesto las tres formas de espiritualidad, lo siguiente: “La plenitud 
humana requiere el cultivo de las tres formas de espiritualidad. 
Cualquier exclusividad y, añadiría, cualquier superioridad pretendida 
por alguna de ellas nos desequilibra y deshumaniza”
1084
. Lo cual 
queda abierto para explicitar y dar como solución el misterio de la 
Trinidad
1085
, que desarrollaremos más adelante. Las tres 
espiritualidades, para Panikkar, responden al misterio de una 
antropología trinitaria: cuerpo, alma y espíritu. Y son la base de una 
espiritualidad cosmoteándrica
1086
. La dimensión corporal del hombre 
impide prescindir de una espiritualidad iconolátrica hacia nuestra 
plenitud. En cuanto alma no podemos prescindir de los impulsos que 
nos conducen hacía el amor y por ello al conocimiento. Y por ser 
espíritu y percatarnos que somos más que mero conocimiento y amor, 
percibimos la necesidad de catapultarnos hacía lo inefable, lo 
indecible, lo incognoscible en donde se encuentran todas las 




                                                            
        1079 Cf. EH, 145-146. 
        1080 Cf. TEHP, 142. 
        1081 Cf. TER, 70. 
        1082 Cf. TEHP, 142. 
        1083 Cf. TER, 70. 
        1084 TEHP, 143. 
        1085 Cf. TER, 70. 
        1086 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía, 169. 








ESPIRITUALIDAD CRISTIANA  
7.1 El lugar de la espiritualidad cristiana en Raimon Panikkar 
Una de las dimensiones más importantes de la espiritualidad de 
Raimon Panikkar es su raíz cristiana, vivencia que es central en su 
pensamiento y experiencia espiritual. Desde las primeras palabras que 
escribe en su diario íntimo se percibe que la fe cristiana ocupa un 
lugar preeminente en su existencia, así le oiremos decir que “Jesús me 
atrae con poder”
1088
, y encontraremos redactada su primera 
consagración a la Virgen en el año 1930
1089
. Sus citas espirituales, 
teológicas o filosóficas sobre la experiencia cristiana y su creencia en 
la misma continuarán a lo largo de las décadas subsiguientes, siendo 
sus diarios una expresión fehaciente de esta realidad, así podemos leer 
lo que expresa en el año 2007 y con 88 años de edad:  
“Señor mío Jesucristo (mi istadevatâ): mi ego te da las gracias por 
haberme invitado al banquete de esta vida “mía” que se acaba, pero 
mi persona ni tan solo se alegra de esto porque la Vida no se acaba. 
No lo sé decir, porque también tú dabas las gracias al Padre. Siento 
en mí la perichôrêsis de la alabanza del Hijo al Padre en el 
Espíritu”1090. 
 En todo lo dicho constatamos la importancia de su experiencia 
espiritual cristiana en su propia vida y su adhesión a la fe en Cristo y a 
la Iglesia, tal y como él mismo lo refleja en sus diarios íntimos y en 
sus escritos. Todo ello se corrobora en el momento de su muerte, ya 
                                                            
        1088 R. PANIKKAR, El agua de la gota. Fragmentos de los diarios, Barcelona 2019, 23 
(=DIA). 
        1089 Cf. DIA, 21-22. 
        1090 Cf. DIA, 338. 
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que una vez fallecido se celebró su funeral católico presidido por el 
obispo de Vic
1091
, lo que certifica su adhesión a la fe cristiana. 
 Aunque el pensamiento cristiano lo podemos encontrar 
reflejado en muchos de los textos de sus obras escritas lo cierto es que 
hay una serie de ellas en las que destaca la temática cristológica, y a 
través de las cuales podemos descubrir su espiritualidad cristiana. 
Citamos sus textos de carácter autobiográfico a través de los cuales 
descubrimos su experiencia espiritual cristiana, y son 
fundamentalmente dos, el primero titulado Cometas. Fragmentos de 
un diario espiritual de la postguerra (1972)
1092
 y otro editado de 
forma póstuma que está constituído por los extractos de sus diarios 
seleccionados por Milena Carrara: El agua de la gota. Fragmentos de 
los diarios (2019)
1093
. Entre sus primeras obras de temática cristiana 
podemos citar Patriotismo y Cristiandad (1961)
1094
 y Humanismo y 
Cruz (1963)
1095
 en las que recoge sus primeras reflexiones sobre la 
vida cristiana. Destacamos entre todos sus textos aquellos en los que 
afronta la cuestión cristológica. Panikkar aborda esta temática desde 
su visión personal y en especial diálogo con el hinduismo, y lo realiza 
en primer lugar en su famosa obra El Cristo desconocido del 
hinduismo (1971)
1096
 que recoge su Tesis Doctoral en Teología y que 
mereció varias ediciones. Nosotros recogemos las dos en español tanto 
la del año 1971 como la del año 1994
1097
. Su otra gran obra 
cristológica en la que recoge su visión cristofánica de Cristo es La 
plenitud del hombre. Una cristofanía (1999)
1098
. Para la temática 
                                                            
        1091 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, Barcelona 2014, 346 (=M. 
BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía). 
        1092 Cf. R. PANIKKAR, Cometas. Fragmentos de un diario espiritual de la postguerra, 
Madrid 1972, 318 págs (=Com). 
        1093 Cf. R. PANIKKAR, El agua de la gota. Fragmentos de los diarios, Barcelona 2019, 
358 págs. 
        1094 Cf. R. PANIKKAR, Patriotismo y Cristiandad, Madrid 1961, 168 págs (=PC). 
        1095 Cf. R. PANIKKAR, Humanismo y Cruz, Madrid 1963, 378 págs. 
        1096 Cf. R. PANIKKAR, El Cristo desconocido del hinduismo, Madrid 1971, 206 págs. 
        1097 Cf. R. PANIKKAR, El Cristo desconocido del hinduismo. Para una cristofanía 
ecuménica, Madrid 1994, 224 págs (=CDH). 





trinitaria destacamos La Trinidad y la experiencia religiosa (1989)
1099
 
que también ha merecido diversas ediciones. 
 A continuación mencionamos por orden cronológico un 
conjunto de obras de Raimon Panikkar en las que recoge diversos 
aspectos de la vida cristiana, cuestiones tratadas de forma directa o 
indirecta. En ellas nuestro autor analiza temas de mariología, 
sacramentos, dialogo interreligioso, experiencia espiritual y otras 
muchas cuestiones referentes a diversas dimensiones de la experiencia 





, Autoconciencia cristiana y religiones 
(1989)
1102
, La nueva inocencia (1993)
1103






cristiana de Dios (1998)
1106
. Para la espiritualidad cristiana hemos de 
mencionar un texto titulado La Joia pascual (1988)
1107
 en donde 
recoge varias meditaciones de retiros que impartió. A todas ellas 
podríamos añadir múltiples artículos de revistas, entrevistas y otros 
                                                            
        1099 Cf. R. PANIKKAR, La Trinidad y la experiencia religiosa, Barcelona 1989, 124 
págs (=TER). R. PANIKKAR, La Trinidad. Una experiencia humana primordial, en Obras 
Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 
83-185 (=TEHP). 
        1100 Cf. R. PANIKKAR, Misterio y Revelación. Hinduismo y Cristianismo: Encuentro de 
dos culturas, Madrid 1971, 286 págs. 
        1101 Cf. R. PANIKKAR, Culto y secularización. Apuntes para una antropología 
litúrgica, Madrid 1979, 162 págs (=CS). 
        1102 Cf. R. PANIKKAR, Autoconciencia cristiana y religiones, en Fe cristiana y 
Sociedad moderna. 26, Madrid 1989, 199-257 (=ACR). 
        1103 Cf. R. PANIKKAR, La nueva inocencia, Estella 1993, 432 págs. 
        1104 Cf. R. PANIKKAR, Pensamiento científico y pensamiento cristiano, Santander 
1994, 40 págs (=PCC). 
        1105 Cf. R. PANIKKAR, Ecosofía. Para una espiritualidad de la tierra, Madrid 1994, 
182 págs (=ECO). 
        1106 Cf. R. PANIKKAR, Experiencia cristiana de Dios, en Iconos del misterio, Barcelona 
1998, 71-101 (=ECD). 
        1107 Cf. R. PANIKKAR, La Joia pascual, Barcelona 1988, 59 págs. Las meditaciones 
que recoge este texto también están contenidas en las Obras Completas del autor: R. 
PANIKKAR, El Gozo Pascual. El Camino espiritual cristiano, en Obras Completas, I. 
Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 2015, 123-154 
(=GP). R. PANIKKAR, La presencia de Dios. El Camino espiritual cristiano, en Obras 
Completas, I. Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 
2015, 155-169 (=PD). R. PANIKKAR, María. El Camino espiritual cristiano, en Obras 
Completas, I. Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 
2015, 115-201 (=MCE). 
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textos que delinean el espacio espiritual y teológico del pensamiento 
de nuestro autor. 
 Pero antes de adentrarnos en la espiritualidad cristiana es 
importante apuntar y definir qué entiende Raimon Panikkar por 
cristianismo, o también ¿Qué es un cristiano? Para poder, de este 
modo, explicitar a continuación cuál es la espiritualidad de un 
cristiano. Como buen pensador en la religión cristiana que fue 
encontraremos diversos textos en los que define la realidad cristiana. 
Así, Panikkar define al cristiano de la siguiente manera: “Un cristiano 
es un hombre que ha recibido como don gratuito la llamada personal 
de Cristo para llevar adelante con Él y en Él realmente la tarea de 
redimir al mundo”
1108
. Dejando explicitada la íntima relación entre 
Cristo y el cristiano, ya que cristiano, como concepto y realidad, 
procede de Cristo
1109
. Esta relación conduce a convertir al cristiano en 
un colaborador consciente de Cristo en su triple función de crear, 
redimir y glorificar el mundo. Y por ello todo cristiano, para Panikkar, 
es consciente de que ha sido designado por Cristo para ser coparticipe 
en su función redentora
1110
. El mismo Panikkar continúa diciendo que 
la triple función de redentora de Cristo se basa en que es sacerdote, 
profeta y rey, y que el cristiano participa de esta triple función por 
medio de los sacramentos de la Bautismo, Confirmación y 
Eucaristía
1111
. A todo ello añade que el cristiano no tiene el monopolio 
ni de la bondad, ni de la verdad y ni de la salvación
1112
. Cristiano 
significa, sobre todo, un sediento del Reino de Dios
1113
. 
 En cuanto a la definición de cristianismo, Panikkar deja claro 
que es mucho más que un concepto, una esencia, un conjunto de 
fórmulas o dogmas. Para Panikkar si el cristianismo es la verdad, el 
cristianismo tiene que ser la realidad misma ya que la verdad es 
fundamentalmente, y antes que una esencia, una existencia. Por tanto 
                                                            
        1108 Cf. R. PANIKKAR, La relación de los cristianos con el medio ambiente no-
cristiano, en Misterio y Revelación. Hinduismo y Cristianismo: Encuentro de dos culturas, 
Madrid 1971, 178 (=RCM). 
        1109 Cf. H.U. VON BALTHASAR, Quién es cristiano, Salamanca 2000, 55. 
        1110 Cf. RCM, 177. 
        1111 Cf. RCM, 178. 
        1112 Cf. RCM, 175-177. 
        1113 Cf. R. PANIKKAR, ¿Qué quiere decir hoy confesarse cristiano?, en La nueva 




el mensaje cristiano llega hasta nosotros no solo para hacernos 
comprender mejor la naturaleza de la realidad o mostrarnos la 
estructura del universo sino sobre todo para salvarnos. Raimon 
Panikkar define el cristianismo o mejor dicho el status cristiano como 
la condición del ser en peregrinación, es decir, como la situación real 
del universo itinerante en su camino de vuelta a Dios o también, la 
estructura integral de los seres en marcha hacia la restauración
1114
, o 
también como “La vida temporal de Cristo sobre la tierra, en lo más 
íntimo de todos los seres, en el corazón de todos los hombres de buena 
voluntad”
1115
. Con este planteamiento Panikkar se aleja de otras 
concepciones del Cristianismo en las que sí tienen en cuenta que el 
cristianismo es una religión universal, es una religión histórica 
revelada, es una religión dogmática, es una religión escatológica y que 
es también una religión integral, comunitaria y objetivada
1116
. Para 
desarrollar más ampliamente esta cuestión tendríamos que adentrarnos 
en el significado de conceptos como historia, salvación y revelación 
en Raimon Panikkar que aquí no podemos abordar por que excede en 
mucho el marco del presente trabajo de investigación. 
 En su libro, Los dioses y el Señor (1967), Raimon Panikkar nos 
dirá que el cristianismo no es una religión junto a otras religiones, ya 
que Cristo no fundó una religión y mucho menos una nueva 
religión
1117,
, lo o que arroja un mar de posibilidades en la relación 
interreligiosa entre cristianismo y otras religiones y, además, posibilita 
una comprensión del cristianismo a la luz de las otras religiones que 
otros autores han realizado
1118
. Para Panikkar el Cristianismo es la 
plenitud de todas las religiones, ya que para él la fe cristiana no 
pretende destruir ni sustituir al resto de las confesiones sino que su 
                                                            
        1114 Cf. RCM, 140-141. 
        1115 RCM, 141. 
        1116 Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, La entraña del cristianismo, Salamanca 
1997, 6-7 (=O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, La entraña del cristianismo). Para una mayor 
comprensión de esta cuestión podemos adentrarnos en la lectura siguiente: K. RAHNER 
(dir.), Sacramentum Mundi. Enciclopedia Teológica, II, Barcelona 1972, 17-54 (=K. 
RAHNER (dir.), Sacramentum Mundi. Enciclopedia Teológica, II). 
        1117 Cf. R. PANIKKAR, Los dioses y el Señor, Buenos Aires 1967, 14 (=DS). 
        1118 Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, La entraña del cristianismo, 6-7. K. 
RAHNER (dir.), Sacramentum Mundi. Enciclopedia Teológica, 34-41. K. RAHNER, El 
cristianismo y las religiones no cristianas, en Escritos de Teología, V, Madrid 2003, 127-146. 
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objetivo es la conversión de todas las religiones
1119
, proceso que tuvo 
lugar con las religiones paganas de la cultura mediterránea, pues, 
según Panikkar, el cristianismo actual es el fruto de la conversión de 
las religiones griega, latina, celta y gótica. Por ello nuestro autor 
sostiene que el cristianismo no es una religión sino la perfección y la 
conversión de todas las religiones
1120
. Hablar de lo que Panikkar 
entiende por cristianismo supondría desarrollar su concepto de 
Cristianía
1121
 que nosotros desarrollaremos más adelante. 
 En la concepción espiritual cristiana de Raimon Panikkar, el 
fin de nuestra vida no somos nosotros mismos, ni nuestro 
perfeccionamiento personal, ni tan siquiera la propia santificación, ni 
tampoco darle gloria a Dios, sino que el fin de la vida humana es la 
unión con Dios, la comunión con la divinidad
1122
. En esta unión con 
Dios, el ser humano se convierte en sujeto pasivo frente a Dios que es 
el principio activo que fecunda la existencia humana, elemento que se 
encuentra en toda la mística de todos los tiempos
1123
. La vida cristiana 
para Panikkar es alcanzar una nueva vida, que solo es posible gracias a 
que Cristo vive en el cristiano después del Bautismo y tal presencia 
conducirá a la resurrección después de que el hombre viejo haya 
muerto a esta vida
1124
. Por tanto, el mensaje cristiano no será una 
doctrina, sino una Vida, una persona: es Cristo
1125
. 
 Panikkar, como ya hemos referido, profesó la fe cristiana en la 
Iglesia Católica e incluso, a pesar de los numerosos contactos con el 
hinduismo y el buddhismo, nunca abandonó el cristianismo y 
permaneció siempre en el seno de la Iglesia Católica
1126
. Tuvo una 
profunda formación y experiencia cristiana que le vinieron 
                                                            
        1119 Cf. DS, 15. 
        1120 Cf. DS, 16. 
        1121 Un interesante desarrolla del concepto lo encontramos en: V. PÉREZ PRIETO – J.L. 
MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, Barcelona 2016, 67-71 (=V. PÉREZ PRIETO – 
J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano). 
        1122 Cf. R. PANIKKAR, Prólogo, en J. Guitton, La Virgen María, Madrid 1952, 36 
(=PVM). 
        1123 Cf. PVM, 38. 
        1124 Cf. R. PANIKKAR, La Eucaristía y la Resurrección de la Carne, en Humanismo y 
Cruz, Madrid 1963, 348-349 (=HC12). 
        1125 Cf. PVM, 32-33. 
        1126 Cf. R. LUISE, Raimon Panikkar. Profeta del dopodomani, Milán 2011, 34-101 y 




especialmente gracias a su madre, que lo educó en una profunda 
convicción cristiana. Tal trayectoria se consolidó con su formación en 
colegios religiosas y su posterior entrada en el Opus Dei
1127
. En este 
contexto de experiencia cristiana se ordena sacerdote y ejerce su 
ministerio sacerdotal especialmente en ambientes universitarios y 
culturales
1128
. Gran parte de su vivencia espiritual cristiana quedó 
plasmada en sus obras, en las que expresa tanto sus vivencias 
personales como la visión que él mismo poseía de la espiritualidad 
cristiana. Para Panikkar la vida espiritual ha de estar unificada, ha de 
ser unitaria, no es ni exclusivamente interior o exterior; la verdadera 
vida del cristiano no puede ser ni solo activa, ni puramente 
contemplativa, e incluso, no puede ser mixta
1129
. 
 Es de gran dificultad intentar separar la propia experiencia 
espiritual personal del autor de su obra intelectual escrita, y el propio 
Panikkar nos podría decir que no es posible una sin la otra. El escribe 
porque necesita escribir, todo lo que escribe es parte de él y es 
autobiográfico, él nos dirá: “Y sin embargo, escribo. No sobre mí 
mismo, sino que me escribo a mí mismo. Todo aquello que escribo es, 
al menos, una parte de mi yo”
1130
. Raimon Panikkar concibe el 
cristianismo como algo dinámico y no estático, ello es posible porque 
el cristianismo es vida y toda vida es dinámica
1131
. Así la vida 
espiritual cristiana será una vida espiritual dinámica. 
 También acepta la concepción en la que el cristiano es un 
peregrino y un extranjero en esta tierra
1132
, pero que los valores 
introducidos por Cristo han repercutido de forma directa en la realidad 
social
1133
. Al mismo tiempo el cristianismo es una realidad universal, 
católica y ecuménica
1134
. Una de las grandes críticas que realiza sobre 
                                                            
        1127 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 15-16. 
        1128 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 65-78. 
        1129 Cf. PVM, 39. 
        1130 Cf. R. PANIKKAR, La filosofía como estilo de vida, en Invitación a la sabiduría, 
Madrid 1998, 101 (=FEV). 
        1131 Cf. R. PANIKKAR, Sobre el sentido cristiano de la vida. La acción misionera, en 
Humanismo y Cruz, Madrid 1963, 153 (=HC7). 
        1132 Cf. R. PANIKKAR, Cristiandad y Cruz, en Humanismo y Cruz, Madrid 1963, 315 
(=HC11). 
        1133 Cf. HC11, 306-307. 
        1134 Cf. HC7, 155. 
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cómo se vive el cristianismo hace referencia a ciertos ambientes 
culturales y sociales en los que se acepta la iglesia y el cristianismo 
únicamente por los valores humanos y sociales que difunde, como son 
la paz u otros
1135
. Encontramos en los textos de Raimon Panikkar 
planteamientos espirituales de honda tradición cristiana. Así le oímos 
decir:  
“La misma perfección individual sólo se consigue renunciando a 
recrearnos narcisísticamente en nuestras propias cualidades y 
desprendiéndonos incesantemente de nuestros defectos 
personales”1136. 
 Otra de los grandes peligros de la vida cristiana para Raimon 
Panikkar es el dualismo cristiano, que se expresa en aquellos que 
viven una fe que no está al mismo nivel que el resto de su propia vida, 
es un dualismo cuya fe no ha penetrado en lo profundo del ser del 
hombre y que lleva a un cristianismo vivido a medias
1137
. Como 
consecuencia perniciosa para la religión cristiana es que la perfección 
cristiana y la verdadera vida cristiana sería tan solo la patria de 
algunos privilegiados que consiguen alcanzarla, a diferencia de los 
demás que no estarían en este grupo de escogidos, sin embargo Cristo 
predicó no una doctrina para una élite de superdotados o de hombre 
especiales sino a todos comenzando por los más pobres, a todos los 




 Aunque nunca pretendió redactar un tratado de espiritualidad 
cristiana, cuestión que sí realizará con la espiritualidad hindú
1139
, sí 
podemos afirmar que la primera espiritualidad que llega a la vida de 
Raimon Panikkar es la cristiana y que esta le acompañará toda su vida. 
En toda su trayectoria intelectual empleará diversos conceptos de la 
                                                            
        1135 Cf. R. PANIKKAR, Unas consideraciones sobre las reuniones internacionales de 
católicos, “Arbor” 72 (1951) 369 (=CRC). 
        1136 CRC, 371. 
        1137 Cf. R. PANIKKAR, El Gozo Pascual. Camino espiritual cristiano, en Obras 
Completas, I. Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 
2015, 123 (=GP). 
        1138 Cf. GP, 124. 





espiritualidad y de la tradición cristiana, vocablos que aprende a lo 
largo de su infancia y juventud. Vocablos que le vienen del 
cristianismo tradicional que profesa y en el que se mueve, palabras 
que le acompañarán toda su existencia y que quedarán plasmados en 















 Una cuestión de gran trascendencia para el pensamiento 
espiritual cristiano de Panikkar es la idea, ampliamente desarrollada, 
de que el cristianismo no es un humanismo
1146
. El cristiano no es un 
hombre corriente que vive en este mundo, y que simplemente espera 
que este se acabe, para vivir otra vida, como un complemente o 
premio de esta primera, sino que el bautismo ha modificado lo más 
profundo de su ser: es una nueva criatura
1147
, y lo es ya en este mundo. 
Por ello el cristiano no vive en la tierra con un complejo de 
inferioridad, sino que muy al contrario el cristiano es el hombre que 
ha recibido el mensaje, el testamento, la herencia del absoluto que 
plenifica toda la vida, y que es el gozo de ser hijos de Dios
1148
. 
7.2 El misterio cristiano 
 7.2.1 La Trinidad 
 Cuando pensamos o investigamos sobre en el misterio cristiano 
son varios los conceptos que consideramos centrales, posiblemente 
uno de los más importantes y que mejor explica la fe cristina es el 
                                                            
        1140 Cf. R. PANIKKAR, Sobre el sentido cristiano de la vida. Su aspecto paradigmático 
en los primeros cristianos, en Humanismo y Cruz, Madrid 1963, 121. (=HC6). 
        1141 Cf. HC6, 150. 
        1142 Cf. HC6, 148. 
        1143 Cf. HC7, 153-154. 
        1144 Cf. R. PANIKKAR, María. El Camino espiritual cristiano, en Obras Completas, I. 
Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 2015, 115-201 
(=MCE). 
        1145 Cf. R. PANIKKAR, El Cristo cósmico. Un aspecto olvidado del catolicismo 
moderno: la conciencia cósmica, en La nueva inocencia, Estella 1993, 169-181. 
        1146 Cf. HC11, 314. 
        1147 Cf. HC11, 315. 
        1148 Cf. GP, 149. 
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misterio de la Trinidad, cuestión que ha sido ampliamente trabajada, 
investigada y abordada por teólogos, filósofos, místicos, pensadores, 
obispos, papas y tema que más influye en la espiritualidad cristina, 
junto a la cuestión de Cristo. Por ello podemos constatar que la 
bibliografía sobre la cuestión trinitaria es inmensa
1149
. El pensamiento 
trinitario de Raimon Panikkar ha sido ampliamente estudiado en su 
Tesis Doctoral en Teología por Victorino Pérez Prieto, obra que vio la 
luz en una publicación titulada: Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en 
Raimon Panikkar
1150
. Por ello abordaremos a continuación los dos 
grandes misterios del cristianismo en Raimon Panikkar como son: La 
Trinidad y Cristo, y su relación con su planteamiento espiritual. 
 Como ya hemos referido, uno de los grandes temas abordados 
por Raimon Panikkar en su obra intelectual es la cuestión de la 
Trinidad no solo por las obras que dedica a la cuestión y que ya hemos 
citado, sino porque esta cuestión será abordada y puesta en conexión 
con otros elementos de su pensamiento religioso y filosófico. La 
cuestión trinitaria la aborda no solo como realidad intelectual sino 
como experiencia espiritual, así no es extraño encontrar en sus diarios 
expresiones de fe relativas a la Trinidad
1151
, o invocaciones a la 
Trinidad, así le escucharemos decir: “En el nombre del Padre, del Hijo 
                                                            
        1149 Nosotros reflejamos algunos de los tratados sobre la Trinidad que han publicado 
algunos teólogos y pensadores, al mismo tiempo ofrecemos textos en los que se aborda la 
cuestión como pueden ser dogmáticas o historias de los dogmas. Para la cuestión trinitaria 
citamos los siguientes: P. CODA, Dios uno y trino. Revelación, experiencia y teología del 
Dios de los cristianos, Salamanca 1993, 318 págs. A. CORDOVILLA PÉREZ, El misterio de 
Dios trinitario. Dios-con-nosotros, Madrid 2019, 560 págs. W. KASPER, El Dios de 
Jesucristo, Salamanca 1994, 384 págs. L.F. LADARIA, El Dios vivo y verdadero. El misterio 
de la Trinidad, Salamanca 2010, 610 págs. X. PIKAZA, Enchiridion Trinitatis. Textos 
básicos sobre el Dios de los cristianos, Salamanca 2005, 782 págs. X. PIKAZA, Trinidad. 
Itinerario de Dios al hombre, Salamanca 2015, 608 págs. RICARDO DE SAN VICTOR, La 
Trinidad, Salamanca 2015, 368 págs. Y entre las dogmáticas citamos a los siguientes textos: 
J. AUER, Curso de Teología Dogmática, t. II, Dios, uno y trino, Barcelona 1982, 622 págs. 
MÜLLER, G.L., Dogmática. Teoría y práctica de la teología, Barcelona 1998, 922 págs. L. 
OTT, Manual de Teología Dogmática, Barcelona 1986, 750 págs. M. SCHMAUS, Teología 
Dogmática, I, La Trinidad de Dios, Madrid 1960, 740 págs. SESBOÜÉ, B. (dir.), Historia de 
los dogmas, I, El Dios de la salvación, Salamanca 2004, 428 págs. 
        1150 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
Barcelona 2008, 533 págs (=V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en 
Raimon Panikkar). 






. Pero Raimon Panikkar va mucho más allá y habla 
de la Trinidad extendida esta experiencia a todos los cristianos, 
incluso vincula el futuro del cristianismo a la misma, Panikkar dirá: 
“El descubrimiento del Dios trino cristiano […] es, repito, el gran 
desafío teológico del cristianismo del tercer milenio”
1153
. Ese 
descubrimiento implica que de hecho hay un cierto olvido de la 
cuestión trinitaria entre los cristianos y en ello coincide con otros 
teólogos
1154
. Habla que uno de los grandes desafíos con los que tendrá 
que enfrentarse la teología del tercer milenio será el misterio de la 
Trinidad. 
 Vemos como Raimon Panikkar acepta y experimenta la fe tal y 
como la anuncia la Iglesia desde tiempo inmemorial, proclamando que 
es el centro de la fe no solo a nivel teórico sino a nivel existencial: “la 
Trinidad no solo es la priedra-fundamental del cristianismo desde un 
punto de vista teórico, sino también la base existencial práctica y 
correcta de la vida cristiana”
1155
. En esa fe de la Iglesia se proclama 
que Dios es tres personas: Padre, Hijo y Espíritu Santo, que son 
iguales entre sí y con una misma naturaleza pero tres personas 
distintas
1156
. Y este es el misterio central de la fe y de la vida cristiana, 
ya que es el misterio de Dios en sí mismo, y por ello la fuente central 
de todos los otros misterios de la fe
1157
, por ello ocupa un lugar central 
en la reflexión y en la vida espiritual de la Iglesia y de los cristianos. 
La concepción de la trinidad panikkariana es abordada en su trabajo 
La Trinidad y la experiencia religiosa que ya hemos citado, una obra 
en la que dedica un apartado a hablar del misterio de la Trinidad, 
Padre, Hijo y Espíritu Santo, pero al hacerlo su objetivo no es 
desarrollar una exposición de la doctrina trinitaria, sino que su 
propósito es ver que a la luz de la Trinidad es posible reconciliar las 
tres formas de la espiritualidad que ha expuesto con anterioridad
1158
: 
                                                            
        1152 DIA, 318. 
        1153 Cf. ECD, 90.  
        1154 Cf. L.F. LADARIA, El Dios vivo y verdadero. El misterio de la Trinidad, Salamanca 
2010, 31-37 (=L.F. LADARIA, El Dios vivo y verdadero. El misterio de la Trinidad). 
        1155 Cf. TER, 72. 
        1156 Cf. X. PIKAZA, Enchiridion Trinitatis. Textos básicos sobre el Dios de los 
cristianos, Salamanca 2005, 128. 
        1157 Cf. L.F. LADARIA, El Dios vivo y verdadero. El misterio de la Trinidad, 28. 
        1158 Cf. TER, 71. 
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Iconolatría, Personalismo y Advaita
1159
, y que  ya hemos desarrollado 
en el capítulo anterior. Lo importante, para la cuestión que nosotros 
pretendemos abordar, es que Panikkar pone en conexión espiritualidad 
trinitaria con el misterio trinitario. 
 Panikkar proclama que en la Trinidad se realiza un verdadero 
encuentro entre las religiones y que ahí convergen las visones más 
profundas e íntimas de las religiones, y más importantes, ahondando 
en la comprensión trinitaria que puede realizar una profundización y 
fecundación de las distintas actitudes espirituales sin menoscabo de 
las diferentes tradiciones religiosas
1160
. Por ejemplo, para Panikkar 
Trinidad equivale al advaita hindú, pero deja muy claro que su 
objetivo no es mezclar la Trinidad cristiana y el advaita vedántico 
como sistemas de creencias religiosas
1161
. La cuestión del advaita la 
estudiaremos más adelante y sus implicaciones filosóficas y 
espirituales. Por tanto, en el pensamiento de nuestro autor, la Trinidad 
ayudará al diálogo espiritual entre las religiones y a su mayor 
comprensión mutua. 
 Panikkar habla del Padre y comienza diciendo que el Absoluto 
es uno y que carece de nombre debido a su trascendencia, lo que en 
otras tradiciones se conoce como Théos, Brahman, Tao
1162
. De hecho 
en la tradición cristiana se le denomina el Padre de Nuestro Señor 
Jesucristo
1163
, el Padre es el Dios de Jesús el cual lo llamó Padre
1164
. 
El Padre es el Absoluto. Y en el absoluto no hay pluralidad, 
multiplicidad o enumeración, por ello nada se puede considerar igual 
o desigual. No se puede decir que el padre sea igual al Hijo ni que 
sean diferentes. Las tres personas son iguales porque todas ellas son 
Dios, pero este Dios no existe al margen o separado de las personas 
divinas. Panikkar para la explicación de la Trinidad prefiere seguir de 
                                                            
        1159 Cf. TER, 115-143. 
        1160 Cf. TER, 73. 
        1161 Cf. R. PANIKKAR, El mito triádico, en Obras Completas, X. Filosofía y teología, 1. 
El ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 400. 
        1162 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
304. 
        1163 Rm 15, 6. 








 Conocer al Hijo en cuanto Hijo es comprender también al 
Padre. De este modo solo se llega al Padre a través del Hijo, dice 
Panikkar, si quisiéramos ir directamente al Padre nos encontraríamos 
en un no-camino, un no-pensamiento en un no-ser. Intentar hablar del 
Padre en sí mismo es un sinsentido, ya que solo podemos hablar del 
Padre en referencia a quien él es Padre, es decir, el Hijo, conocemos y 
sabemos del Padre por el Hijo. Ante el Padre nos quedamos en 
silencio, ya que Dios es silencio total y absoluto, su palabra es el 
Hijo
1166
. Panikkar expone que el modo de hablar del Padre o de 
acercarse a Él es en lo inefable y en lo apofático. Se puede estar unido 
al Hijo, se puede estar en el Espíritu, pero no se puede ser el Padre, y 
sin embargo todas las cosas tienden hacia él. Panikkar continua 
diciendo que la devoción al Padre desemboca en un apofatismo del 
Ser, en movimiento hacia ninguna parte, en una oración continua 
abierta al horizonte infinito
1167
. Panikkar con su mentalidad de diálogo 
interreligioso sostiene que algunas intuiciones del buddhismo y del 




 Así Panikkar establece la relación con el Padre por medio del 
Hijo. La escritura dice “nadie va al padre sino por mí”
1169
, Panikkar 
invierte las palabras y llega a decir que solo podemos ser hijos en el 
Hijo, porque el Padre nos ha incluido en la filiación de su Hijo
1170
. En 
otro texto de la escritura recogido por Panikkar se dice “el que me ha 
visto a mí, ha visto al Padre”
1171
, y partiendo de este texto, nuestro 
autor dice que quien ha visto al Hijo ve al Padre por que el Hijo es el 
Padre hecho visible, nada hay que ver del Padre excepto el resultado 
de su paternidad, es decir, el Hijo. No hay dos visiones una para el 
                                                            
        1165 Cf. TER, 76-77. 
        1166 Cf. TER, 79. 
        1167 Cf. TEHP, 152-153. 
        1168 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
305. 
        1169 Jn, 14, 6. 
        1170 Cf. TER, 81. 
        1171 Jn, 14, 9. 
226 
Padre y otra para el Hijo, hay una sola visión
1172
. Y el único que puede 
tener una visión así el Espíritu y aquellos que participan de esta visión 
del Padre-Hijo. “Nadie va al Padre salvo a través del Hijo y nadie 
puede reconocer al Hijo salvo en el Espíritu”
1173
. Y nos encontramos 
ante una de las consecuencias espirituales de esta concepción 
Panikkarina de la Trinidad: participar de la visión del Padre y del Hijo 
en el Espíritu.  
 Incluso podemos llegar a decir que la espiritualidad del Padre 
no es una espiritualidad. Es como una roca invisible, es trascendente, 
infinito, fundamento último de todas las cosas y soporte de uno 
mismo. Panikkar pondrá en relación a las tres personas divinas con las 
tres virtudes teologales y lo hará con las siguientes palabras: 
“Si el odio (falta de amor) es el pecado contra el Hijo y la ceguera 
(negación de la fe) es el pecado contra el Espíritu, la desesperación 
(rechazo de la esperanza, manteniéndose obstinadamente encerrado 
en lo finito y limitado) es el pecado contra el Padre”1174. 
 En el planteamiento de Panikkar el pecado contra el Padre es el 
más grave, es el pecado contra el perdón
1175
, es no perdón en sí 
mismo, contradicción misma del perdón
1176
. Y con sus propias 
palabras lo volverá a enunciar: 
“El pecado contra el Padre es la ruptura con el infinito, la negación 
de nuestra divinización, auto-condenación a lo finito, a lo cerrado y 
limitado: el infierno. La desesperación es el rechazo de lo infinito y 
la asfixia en lo finito… Pero el hombre, en tanto vive en el tiempo y 
en el espacio, no es capaz de una desesperanza absoluta”1177. 
 Con todas estas palabras y reflexiones Panikkar va trazando 
una espiritualidad de la Trinidad y de cada una de sus personas, para 
                                                            
        1172 Cf. TEHP, 153-154. 
        1173 TER, 81. 
        1174 TER, 82. 
        1175 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
307. 
        1176 Cf. TEHP, 154. 




la que utiliza conceptos filosóficos de la tradición occidental y 
oriental. 
 Panikkar continúa su reflexión hablando del Hijo como 
segunda persona de la Santísima Trinidad. En él todo existe. Él es el 
Alfa y la Omega, Principio y el Fin
1178
. Panikkar nos dirá que “la 
persona Divina, el Señor, es el Hijo y el Hijo se manifestó en 
Cristo”
1179
. Al mismo tiempo reelabora una relectura del concepto de 
persona y el cómo hay que utilizarlo en el seno de la Trinidad
1180
. 
Nosotros no vamos a realizar el estudio de este concepto teológico ya 
que nos alejaría de la pretensión del presente trabajo de investigación 
que estamos realizando. Lo que sí es importante en el pensamiento de 
Panikkar es su afirmación que se debe recuperar la plenitud del 
sentido de la figura de Cristo
1181
. Y cada vez que menciona a Cristo, 
Panikkar se refiere al Ungido, al cual los cristianos no tienen ningún 
derecho a monopolizar
1182
. Es Cristo quien hace posible la religión
1183
, 
ya que él es el único que hace posible “el único vínculo entre lo 
creado y lo increado, lo relativo y lo absoluto, lo temporal y lo eterno, 
la tierra y el cielo, es Cristo el mediador único”
1184
. Cristo para 
Panikkar es el sacerdote único del sacerdocio cósmico. Así el Hijo es 
el mediador de la creación, y también de la redención y glorificación, 
o transformación del Mundo, ya que los seres son en la medida que 
participan en el Hijo. En el pensamiento de Panikkar todo ser es una 
cristofanía de Cristo, es decir, una manifestación de Cristo
1185
. La 
cuestión de la cristofanía la abordaremos en el siguiente apartado al 
tratar la visión espiritual de Panikkar sobre Cristo. 
 Siguiendo lo anteriormente referido, Panikkar pondrá la 
cuestión del misterio de Cristo en conexión con la espiritualidad y la 
relación entre las religiones. Así nos refiere que, según el constata, la 
                                                            
        1178 Ap, 21, 6 
        1179 TER, 83. 
        1180 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
309-311. 
        1181 Cf. TER, 85. 
        1182 Cf. TEHP, 157. 
        1183 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
311. 
        1184 TER, 85-86. 
        1185 Cf. TEHP, 158. 
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evolución espiritual de la humanidad está pasando por un momento 
importante, y confía en que de la mutua fecundación de las religiones 
entre sí surja en la nueva conciencia religiosa de la humanidad una 
integración de la experiencia del misterio y de la Trinidad
1186
. En la 
Iglesia de los principios, los modelos de santidad eran el del mártir y 
el del monje
1187
. Pero con el tiempo, impulsado por el Espíritu, el 
cristiano ha ido tomando conciencia de la necesidad de penetrar las 
profundidades tanto cósmicas como humanas y sumergirse en la 
corriente del mundo
1188
, para, de este modo, abrirse a la comunidad de 
los seres humanos, a la naturaleza y al misterio
1189
. Es decir, a una 
espiritualidad Cosmoteándrica
1190
. Y tal apertura se hace cada día más 
necesaria en nuestro mundo. Incluso Panikkar dice que el cristiano se 
siente impulsado a ir más allá de lo que llamamos cristianismo e 
incluso más allá de la Iglesia institucional y oficial, ya que toda la 
realidad vive un movimiento irresistible hacia la apokatastasis
1191
, a la 
reintegración todo en Cristo y ello no le permite auto confinarse tras 
ninguna barrea de ningún tipo
1192
. 
 Panikkar concibe la realidad de Cristo como la gran apertura al 
mundo, porque los signos de los tiempos nos invitan a abrir de par en 
par las puertas de la oikumene, a abatir los muros y a avanzar con los 
brazos abiertos al encuentro con todos los hombres
1193
. “La 
experiencia de Cristo está en la koinonia humana y cósmica”
1194
. Y 
continuará diciendo el autor que la experiencia de Cristo, y la 
espiritualidad que de ahí brota, debe de expandirse en la fe hacia sus 
plenas dimensiones trinitarias. No podemos acercarnos a Cristo como 
una experiencia de iconolatría, apegándonos a su humanidad y a su 
                                                            
        1186 Cf. TER, 88. 
        1187 Cf. M. DIEGO SÁNCHEZ, Historia de la espiritualidad patrística, Madrid 1992, 
49-66 y 147-172 (=M. DIEGO SÁNCHEZ, Historia de la espiritualidad patrística). 
        1188 Cf. TEHP, 160. 
        1189 Cf. TER, 89. 
        1190 Cf. R. PANIKKAR, Aspectos de una espiritualidad cosmoteándrica, en Obras 
Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 
365-439. 
        1191 Cf. TEHP, 160. 
        1192 Cf. TER, 90. 
        1193 Cf. TEHP, 161. 




historicidad, ya que él mismo, en el momento de su muerte, les dijo a 
sus discípulos que era bueno que él se marchase
1195
. 
 En el misterio de la Trinidad abordamos en último lugar a la 
tercera persona que es el Espíritu Santo. Panikkar comenzará diciendo 
que si la revelación del Padre es la revelación del Dios trascendente, la 
revelación del Espíritu es a su vez la revelación del Dios 
inmanente
1196
. Y ello le lleva a concluir que cuando se trata de sondear 
el secreto último e Dios se halla el nivel más profundo de la Divinidad 
que en Panikkar es el Espíritu
1197
. Continuará diciendo que el Espíritu 
es la comunión entre el Padre y el Hijo, y es conjuntamente inmanente 
al Padre y al Hijo, ello significa en Panikkar que cuando el Padre se da 
totalmente al Hijo, da todo lo que es y no retiene nada de sí para darlo 
al Hijo y viceversa. Así queda cerrado el ciclo trinitario, en el que la 
Trinidad es el misterio real de la Unidad, pues la verdadera unidad es 
trinitaria
1198
. El Espíritu propicia la unión entre el Padre y el Hijo, y es 
el que hace posible el nosotros. Padre, Hijo y Espíritu
1199
. 
 Panikkar utiliza una imagen de los concilios de Toledo para 
describir la Trinidad: si el Padre es la fuente y origen de toda la 
divinidad, y el Hijo es Rio que fluye de la Fuente, entonces el Espíritu 
es el océano inmenso en donde se completa, descansa y consuma el 
flujo de la vida divina
1200
. Y lo completa añadiendo que solamente 
cuando se ha recibido el Espíritu se puede comprender el mensaje de 
Hijo y se logra alcanzar la divinización que el espíritu realiza en el 
Hombre
1201
. Así el espíritu es un elemento primordial en la 
espiritualidad de Panikkar en el misterio de la Trinidad, ya que al 
Espíritu le corresponde la misión de divinizar al Hombre y de 
introducirlo en las profundidades de la divinidad
1202
. 
                                                            
        1195 Cf. TER, 91. 
        1196 Cf. TEHP, 162. 
        1197 Cf. TER, 93. 
        1198 Cf. TEHP, 164. 
        1199 Cf. TER, 94. 
        1200 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
312. 
        1201 Cf. TER, 97. 
        1202 Cf. W. KASPER, El Dios de Jesucristo, Salamanca 1994, 264. 
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 De todo este planteamiento mana una espiritualidad del 
Espíritu que será diferente a la espiritualidad del Verbo
1203
. La 
espiritualidad del Espíritu se realiza en el silencio, silencio de 
palabras, de deseos, de acción, de ser, de querer ser. Así vivir una vida 
según el Espíritu es la existencia auténtica y hasta que no se haya 
llegado no se puede vivir de modo total y por ende ha de ser 
complementada con otras espiritualidades, especialmente con la 
Encarnación
1204
. Por tanto Panikkar establece dos espiritualidades una 
que es la espiritualidad de la Encarnación que es la vía del Verbo y, 
por otra parte, está la vía de la espiritualidad del Espíritu, ambas 
habrán de integrarse para conseguir una espiritualidad perfectamente 
equilibrada
1205
. Lo otro supondría una espiritualidad desencarnada al 
no integrarse en todo el misterio trinitario
1206
. 
 El Espíritu es santificador y purificador, el camino del espíritu 
solamente pude ser expoliación y negación de todo aquello que 
todavía no es
1207
. Para Panikkar es necesario negar todo lo que es 
dominio de la criatura para realizar la transformación. Por ello el 
verdadero ascetismo comienza cuando somos capaces de abandonar el 
miedo a perder lo que puede ser perdido
1208
. Esta postura nos coloca 
ante la perspectiva verdadera sobre nuestra propia condición de 
criatura desde donde vemos las cosas. Solamente en el Espíritu 
podemos realizar la verdadera conversión, metanoia y superación de 
la mente y del conocimiento, que trasforma no solo nuestros valores o 
nuestra visión metal de las cosas, sino que incluso renueva en nosotros 
religión y espiritualidad
1209
. El Espíritu viene después de la Cruz y 
después de la muerte
1210
. 
 Panikkar engarza toda la vida espiritual con todo el misterio 
trinitario. Y el Espíritu ocupará un lugar fundamental en este proceso 
                                                            
        1203 Cf. TER, 98. 
        1204 Cf. TEHP, 168. 
        1205 Cf. TER, 99. 
        1206 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
313. 
        1207 Cf. TEHP, 168. 
        1208 Cf. TER, 100. 
        1209 Cf. TEHP, 169. 




ya que Él es el que nos lleva a comprender las Escrituras
1211
 o realizar 
la transformación de nuestra condición de criaturas. 
“En la medida en que no se haya tenido la experiencia, de una u otra 
forma, de ser un Tú pronunciado por Dios, en la medida en que no se 
haya descubierto con el asombro de un niño… que se es 
precisamente porque el Yo llama, no se alcanzará la profundidad de 
la vida en el Espíritu”1212. 
 Es el espíritu el que nos hace llamar al Padre, y el Padre nos 
llama con la misma llamada que hace al hijo. Por tanto, solamente 
somos en la medida que participamos en el logos, y quien lo hace 
posible es el Espíritu. En Panikkar todo ser es una cristofanía y solo 
una cristofanía. El espíritu nos introduce en el misterio trinitario. 
 Pero en la concepción de la Trinidad, Panikkar va mucho más 
allá y nos ofrece el concepto de Trinidad radical. Se denomina radical 
porque va a las mismas raíces de la realidad, buscando una síntesis 
armónica de todo lo que existe
1213
. El concepto de Trinidad radical 
aparece en sus diarios, en los que refleja que es una vivencia personal. 
“Yo vivo la Trinidad radical, me siento, me he envuelto en esta 
criatura trinitaria –pero no lo sé ni comunicar ni expresar”
1214
 y 
también dirá: “Dios, más que vacuidad es Cristo, tal y como yo lo 
entiendo y lo creo, como plenitud cosmoteándrica o Trinidad 
radical”
1215
. Así se nos manifiesta la importancia del concepto 
trinitario en su propia experiencia espiritual y no únicamente en su 
pensamiento teológico y filosófico.  
 Panikkar concibe su visión de la Trinidad radical como un 
crecimiento del dogma cristiano, después de la Trinidad inmanente y 
de la Trinidad económica vendría lo que él denomina Trinidad 
radical
1216
. Cuestión que Panikkar pone en conexión con la 
Secularidad Sagrada y con la Ecosofía, aspectos de su pensamiento 
                                                            
        1211 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
313. 
        1212 Cf. TER, 102. 
        1213 Cf. TEHP, 184. 
        1214 DIA, 298. 
        1215 DIA, 317. 
        1216 Cf. TEHP, 174. 
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que desarrollaremos en la tercera parte del trabajo. Lo que sí afirma 
Panikkar es que su concepción no rechaza ni la Trinidad inmanente de 
un Dios trascendente ni la Trinidad económica de Dios que es creador, 
para él ambas se asumen una nueva visión de la realidad en la que las 
criaturas no son meras sombras de un Dios que las ha creado
1217
. 
 Panikkar concibe toda la realidad como una estructura trinitaria 
en la que todo está interrelacionado
1218
. Ello significa que “la Realidad 
no es monista ni dualista, ni una ni múltiple, es polaridad, es 
trinidad”
1219
. La noción de Trinidad radical sería el fruto de la visión 
cosmoteándrica de Panikkar y también denominada experiencia 
teoantropocósmica. Esta visión no menguaría ni la trascendencia 
divina ni la diferencia que existe entre Dios y el Mundo, como de 
hecho la unidad trinitaria no elimina la diferencia entre las personas 
divinas
1220
. Dios, Hombre y Mundo están en una profunda e íntima 
colaboración para construir la realidad, y entre los tres hay un 
dinamismo, un movimiento, un crecimiento, que, en palabras de 
Panikkar, los cristianos denominan Cuerpo místico de Cristo y los 
buddhistas dharmakâya
1221
. Y como el propio autor nos dirá “La 
realidad no es ni una ni múltiple. Es armonía, polaridad, relación 
constitutiva entre todo”
1222
. Cuando se pierde la armonía entre las tres 
dimensiones de la realidad y se desconectan entre sí, aparecen muchos 




 En su visión de la Trinidad radical en la relacionalidad del 
Padre-Hijo-Espíritu Santo, Panikkar entiende que debemos de incluir 
absolutamente todo lo que existe, es decir, el todo, incluidos nosotros 
mismos y todo el cosmos
1224
. De ahí manaría una espiritualidad 
                                                            
        1217 Cf. TEHP, 184. 
        1218 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
314. 
        1219 V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 315. 
        1220 Cf. TEHP, 175. 
        1221 Cf. TEHP, 177-178. 
        1222 Cf. R. PANIKKAR, La intuición cosmoteándrica. Las tres dimensiones de la 
realidad, Madrid 1999, 13. 
        1223 Cf. TEHP, 179. 





trinitaria y cosmoteándrica, que Panikkar vive en su propia vida y lo 
expresa con las siguientes palabras: Este es el Cristo real, esta es mi 
experiencia (cosmoteándrica). Es la visión trinitaria”
1225
. Uno de los 
grandes frutos de la integración de su filosofía y espiritualidad es la 
experiencia espiritual cosmoteándrica unida a su experiencia de la 
Trinidad radical
1226
, cuestión que abordaremos en la tercera parte de 
nuestro trabajo de investigación. 
 7.2.2 Cristo 
 Cristo es una de las claves más importantes del pensamiento de 
Raimon Panikkar a la que dedica tres obras ya citadas: El Cristo 
desconocido del hinduismo (1970 y 1994)
1227




 y La plenitud del hombre. Una cristofanía (1999)
1229
. 
Todas de gran calado intelectual y que nos ofrecen la visión 
cristológica de nuestro autor. Hemos de situarlas en el panorama 
cristológico de la teología y del pensamiento cristiano, ya que ha sido 
abordado por numerosos teólogos y pensadores, entre los cuales se 
encuentran algunos de los más destacados e influyentes, aunque la 
bibliografía al respecto es inmensa
1230
: También destacamos que 
                                                            
        1225 DIA, 285. 
        1226 Cf. R. PANIKKAR, Entre Déu i el cosmos. Una visió a-dualista de la realitat, 
Lerida 2006, 150-129 (=DC). 
        1227 Cf. R. PANIKKAR, El Cristo desconocido del hinduismo, Madrid 1970, 206 págs. 
R. PANIKKAR, El Cristo desconocido del hinduismo. Para una cristofanía ecuménica, 
Madrid 1994, 224 págs. 
        1228 Cf. R. PANIKKAR, Salvation in Christ: Concreteness and Universality. The 
Supername, CA (Privately published), Santa Barbara. California 1972, 81 págs. 
        1229 Cf. R. PANIKKAR, La plenitud del hombre. Una cristofanía, Madrid 1999, 281 
págs. 
        1230 Hacemos referencia a algunos de los tratados y estudios sobre cristología, aunque 
como ya hemos referido la bibliografía es inmensa: J. RATZINGER, Caminos de Jesucristo, 
Madrid 2004, 166 págs. J. RATZINGER, Convocados en el camino de la Fe, Madrid 2004, 
390 págs. RATZINGER, J, Benedicto XVI, Jesús de Nazaret, Esfera de los Libros, Madrid 
2007, 448 págs. J. RATZINGER, Benedicto XVI, Jesús de Nazaret. Desde la Entrada en 
Jerusalén hasta la Resurrección, Madrid 2011, 396 págs. J. RATZINGER, Benedicto XVI, 
La infancia de Jesús, Madrid 2012, 138 págs. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Cristología, 
Madrid 2017, 680 págs. A. AMATO, Jesús. El Señor, Madrid 1998, 568 págs. W. KASPER, 
Jesús El Cristo, Ediciones Sígueme, Salamanca 1994, 350 págs. J. DUNN, Jesús y el Espíritu. 
La experiencia carismática de Jesús y sus apóstoles, Barcelona 2014, 600 págs. F. OCARIZ – 
L.F. MATEO SECO – J.A. RIESTRA, El misterio de Jesucristo. Lecciones de Cristología y 
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Panikkar utilizó varios vocablos para explicar con mayor profundidad 





, “cristico y cristica”
1233
. El objetivo del presente 
apartado es analizar al lugar que ocupa Cristo en la espiritualidad 
panikkariana. Hemos de destacar que hay otros investigadores que han 
abordado la cuestión cristológica en Panikkar desde otras 
perspectivas: C. Menacherry
1234
, V. Pérez Prieto
1235
, J.D. Escobar 
Soriano
1236
, J.L. Meza Rueda
1237
 y M-J. Hernando García
1238
. Todos 
ellos estudian su cristología desde diferentes perspectivas y visiones y 
han ayudado a la mejor comprensión del misterio de Cristo en 
Panikkar. 
 A la hora de confeccionar una espiritualidad cristológica en 
Raimon Panikkar, hemos de mencionar que la cuestión Cristo en 
Panikkar no es simplemente un objeto de análisis intelectual, como 
aquel que se acerca a un objeto para estudiarlo. En Panikkar Cristo es 
algo existencial, es una cuestión que implica su vida y su persona, por 
ello las citas en sus diarios de su relación personal con Cristo son muy 
abundantes y en todas ellas denota la especial relación que el autor 
tiene con Jesucristo, y la posterior expresión de esta relación en su 
obra intelectual. En los primeros años de su experiencia de fe y de su 
                                                                                                                                           
Soteriología, Pamplona 1993, 490 págs. T. CASTRILLO AGUADO, Jesuscristo Salvador. 
La persona, la doctrina y la obra del Redentor, Madrid 1957, 520 págs. G. THEISSEN – A. 
MERZ, El Jesús histórico, Salamanca 2000, 710 págs. M. SCHMAUS, Teología Dogmática, 
III, Dios Redentor, Madrid 1959, 506 págs. J. AUER, Curso de Teología Dogmática, t. IV/1, 
Jesucristo, hijo de Dios e hijo de María, Barcelona 1989, 546 págs. C. DUQUOC, 
Cristología. El Hombre Jesús, Salamanca 1969, 452 págs. 
        1231 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 74-79. 
        1232 Cf. Ibídem, 67-71. 
        1233 Cf. Ibídem, 72-73. 
        1234 Cf. C. MENACHERRY, Christ: The mystery in history: a critical study on the 
Christology of Raymond Panikkar, Frankfurt am Main: Lang 1996, 311 págs. 
        1235 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
403-473. 
        1236 Cf. J. D. ESCOBAR SORIANO, El carácter absoluto de la revelación cristiana y el 
Cristo desconocido de las religiones según Raimon Panikkar, “Diálogo Ecuménico” 99 
(1996) 7-44. 
        1237 Cf. J. L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar y su contribución a 
la antropología teológica cristiana, Bogotá 2009, 455-483 (=J.L. MEZA RUEDA, La 
Antropología de Raimon Panikkar). 
        1238 Cf. M.J. HERNANDO GARCÍA, ¿Qué es el Nirvana? Diálogo entre budismo y 




entrega vital a Cristo, encontramos referencias tales como: “Jesús me 
atrae y no sé con qué poder”
1239
, “estoy consagrado a ti, Jesús 
mío”
1240
, “en ti confío y a ti apelo”
1241
, y en los años 70 vuelve a 
repetir que está feliz de haber consagrado su vida a Cristo y que no se 
arrepiente de haberlo hecho: “Te he consagrado mi vida, y lo volvería 
a hacer y lo volveré a hacer. No me puedo arrepentir, pero sí que doy 
las gracias por todo y me siento lleno de agradecimiento”
1242
. Se 
refiere a Cristo como a un tú con el que se puede hablar e incluso 
interpelar, “¡Por fin he entendido, Señor, tu grito de judío antes de 
resucitar como Cristo. Mt 27, 46!”
1243
. 
 Se siente acompañado en su itinerario vital por un Cristo vivo: 
“Cristo ha resucitado, está conmigo y en mí”
1244
, y establece con él 
una relación afectiva de amor cristiano: “Jesús, he leído tu evangelio y 
me enamoro de ti”
1245
, “¡Te amo, Señor! Tú eres mi primer amor y el 
nombre que aprendí fue Cristo”
1246
. No es, por tanto, una relación 
intelectual sino afectiva que cruza todos sus diarios y que denota que 
su obra escrita no es más que una dimensión más de esta relación 
Panikkar-Cristo: “la particularidad y la unicidad del cristianismo no se 
encuentran en un nivel filosófico-intelectual ni en la doctrina, sino en 
Cristo”
1247
. Panikkar siente y percibe que está unido a Cristo, se siente 
discípulo de Jesucristo
1248
, y expresa que, a su vez, esta intimidad con 
el Hijo le lleva al Padre
1249
. Todo ello le conduce a una intensa vida de 
oración y de relación con Cristo, por ello en numerosas ocasiones le 
invocará llamándole “Señor”, dándole gracias, haciendo diversas 
peticiones o poniendo cuestiones en sus manos
1250
. Incluso cuando 
                                                            
        1239 DIA, 23. 
        1240 DIA, 30. 
        1241 DIA, 45. 
        1242 DIA, 95-96. 
        1243 DIA, 281. 
        1244 DIA, 57 
        1245 DIA, 319. 
        1246 DIA, 158 
        1247 DIA, 33. 
        1248 Cf. DIA, 294. 
        1249 Cf. DIA, 292. 
        1250 Cf. DIA, 41, 43, 45, 46, 47,48, 50, 54, 59, 61, 62, 70, 81, 90, 91, 96, 100, 106, 111, 
115, 117, 119, 123, 139, 152, 154, 158, 199, 202, 220, 243, 273, 283, 285, 292, 293, 297, 298, 
302, 314, 327, 337,  
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piensa que se ha alejado de algún modo de él, se siente en la necesidad 
de volver, y así lo deja reflejado en sus apuntes: “Esta mañana he 
sentido que quizá debería concentrarme de nuevo en la persona de 
Cristo: istadevatâ”
1251
. Y cuando cuenta con ochenta y cinco años, y 
va percibiendo que el final de su vida está ya próximo dirá: 
“He tenido una vida feliz, Señor. El agradecimiento me envuelve. 
No me ha faltado de nada […] Te he tenido, Señor, siempre a Ti –de 
manera misteriosa-. He sentido tu Presencia, incluso en tu Ausencia. 
Lo he tenido todo. Nunc dimittis, Domine, filium tuum in 
pace…”1252.  
 Raimon Panikkar tiene claro y afirma que el centro de la 
experiencia cristiana es Cristo, y que el cristianismo no puede ser 
reducido a una moral, a una doctrina o a una filosofía
1253
, dirá en sus 
diarios: “La revelación cristiana no está hecha de enunciados, sino de 
la realidad viva de Cristo, del misterio de Cristo, su persona, por 
utilizar un nombre teológico”
1254
 o “Ser cristiano significa ser 
Cristo”
1255
. Panikkar lo tiene claro, el centro del misterio cristiano es 
uno y es Cristo, que es la revelación del Dios Trinitario y, por ello, del 
sentido de todas las cosas creadas, y tal verdad es un Cristo 
plenamente insertado en la Trinidad
1256
. En el pensamiento de 
Panikkar la realidad de la Trinidad es fundamental, ya que vivir la 
presencia de Dios es vivir la experiencia de la Trinidad, y en ella no 
predomina ninguna de las tres personas. En la Trinidad se da la 
comunión perfecta de las tres personas: Padre, Hijo y Espíritu 
Santo
1257
. En Cristo se recapitula toda la realidad existente, la creada e 
incluso la increada
1258
. La centralidad de Cristo también la 
                                                            
        1251 DIA, 67. 
        1252 DIA, 302. 
        1253 Cf. R. PANIKKAR, Introducción. Camino espiritual cristiano, en Obras Completas, 
I. Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 2015, 115 
(=CEC). 
        1254 Cf. DIA, 182. 
        1255 DIA, 169. 
        1256 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
410. 
        1257 Cf. CEC, 120-121. 




encontramos en Panikkar al afirmar que la Resurrección de Cristo es 
la causa eficiente y ejemplar de nuestra futura resurrección: si Cristo 
no hubiera resucitado sería imposible nuestra propia resurrección
1259
. 
 La espiritualidad cristiana tal y como la concibe Panikkar es 
profundamente cristológica, para él Cristo no es un simple modelo o 
ejemplo sino que es mucho más, no tiene únicamente una función de 
ejemplaridad sino que es modelo del hombre porque lo forja a su 
propia imagen y semejanza, lo confecciona, lo hace nuevo, hace del 
hombre un nuevo Cristo. La verdadera experiencia cristiana es que, 
sin perder mi yo personal y mi realidad autónoma, “me identifique con 
Cristo, que sea Él el que viva en mí y me haga una cosa con Él, y por 
Él toda la Trinidad venga a hacer en mí su morada”
1260
. Por ello Cristo 
trae la salvación al hombre por medio del Evangelio, una salvación 
que nos llega por su Pasión y muerte, y que culmina en la Pascua, que 
es un mensaje de gozo y de alegría. El gozo que Cristo nos trae es 




 Panikkar llega a afirmar la profunda relación entre la realidad 
Dios y la realidad Cristo, para él no hay Dios sin Cristo y no podemos 
hablar de Cristo sin Dios
1262
. Pero, además, todo ello ha de integrarse 
en el seno de la Trinidad. No existe el Padre, sin el Hijo en la unidad 
de Espíritu. Panikkar considera que el camino al Padre es el hijo, es 
decir, Cristo
1263
. Por tanto el camino de entrada a Dios es la 
humanidad de Cristo, por ello Panikkar muestra su desacuerdo para 
con aquellos que han visto en la humanidad de Cristo un obstáculo 
para conseguir las cimas de la vida espiritual, tal postura sobreviene al 




 Encarnar el misterio de Cristo y la espiritualidad cristiana, no 
convertirlo en un puro espiritualismo le lleva a avanzar en su 
pensamiento cristológico, y en especial lo pondrá como clave en su 
                                                            
        1259 Cf. HC12, 346. 
        1260 Cf. PVM, 33. 
        1261 Cf. GP, 145-148. 
        1262 Cf. CEC, 120. 
        1263 Cf. DIA, 292. 
        1264 Cf. CEC, 119. 
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diálogo interreligioso. Panikkar dirá que “Cristo es el único mediador, 
pero no es monopolio de los cristianos. De hecho, Cristo está presente 
y eficazmente operante en toda auténtica religión, sea cual sea su 
forma o su nombre”
1265
. Y ello lo ve no solo como algo intelectual 
sino que lo aplica a su propia experiencia espiritual, “En y a través de 
Cristo, he encontrado a las otras religiones. Quizá esto sea más claro 
que decir que soy cristiano, hindú, buddhista”
1266
, asi constatamos que 
experiencia espiritual y pensamiento en Panikkar están en perfecta 
consonancia y sintonía, es más una es expresión de la otra y viceversa. 
 En el sûtra número cuatro de su cristofanía Panikkar enuncia 
que Los cristianos no tienen el monopolio del conocimiento de 
Cristo
1267
. Con palabras similares nos dirá lo mismo en un texto de sus 
diarios íntimos: “La visión cósmica de Cristo. ¡Cómo estás presente, 
oh, Cristo, en aquellas personas que tienen otras creencias, otra moral, 
otro mundo religioso! Una cosa fascinante es la visión de tu Persona 
en todas partes, y en medio de cada religión y de cada ser”
1268
. Era 
capaz de encontrar a Cristo en otras religiones y en otras culturas, e 
incluso iba más allá para él Cristo es el mediador universal, pero no 
monopolio de los cristianos, e incluso, para él, puede estar operante en 
cualquier religión auténtica
1269
. Jesús es el Señor de los dioses
1270
, y 
por tanto el Señor de la religiones, el Señor de la historia e incluso el 
Señor de la fe
1271
. 
 Panikkar usa en término cristofanía para hablar de su 
cristología, y opta por el verbo griego fainô frente al vocablo logos, 
Panikkar opta por este concepto porque desea decantarse por lo 
fenoménico y descriptivo, porque desea un diálogo con las otras 
religiones, y realizarla desde una experiencia más vital y personal
1272
. 
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        1266 DIA, 271. 
        1267 Cf. PHC, 191. 
        1268 DIA, 61. 
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454-455. 
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        1272 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 




Por ello, a su Tesis Doctoral en teología publicada en su segunda 
edición española bajo el título El Cristo desconocido del hinduismo. 
Para una cristofanía ecuménica
 1273
, le añade el subtítulo cristofanía 
ecuménica, lo que implica la importancia de su visión de Cristo en el 
diálogo con las otras religiones. Panikkar tiene claro que la misión de 
Cristo es universal y así lo expresa en sus apuntes: “En Jesús se 
recapitula el misterio del universo- y por lo tanto en los que están 
unidos a él”
1274
. Panikkar ve presenta a Cristo en todas las religiones y 
lo ve presente en el hinduismo del que es un especialista y al que 
dedicó muchos años de estudios y análisis. Así nos dirá: 
“Un Cristo que no estuviera presente en el hinduismo, o que no 
estuviera con todo aquel que sufre, un Cristo que no tuviera su 
tabernáculo en el sol, un Cristo que no representara la realidad 
cosmoteándrica con un Espíritu que ve y recrea todos los corazones 
y que renueva la faz de la tierra, no sería el cristo de mi fe, ni 
tampoco, supongo, el Cristo de los cristianos”1275. 
 La figura de Cristo es fundamental en el diálogo que Panikkar 
desea establecer entre el cristianismo y las religiones, lo realiza desde 
claves intelectuales y espirituales
1276
. Pasamos a analizar su concepto 
de cristofanía tan importante para comprender su visión teológica y 
espiritual del misterio de Cristo. Pero antes expondremos nueve 




 1. La cristofanía no pretende ofrecer un paradigma universal, 
sino una imagen de Cristo creíble para todos los hombres. 
 2. La cristofanía intenta presentar una epifanía de la condición 
humana a la luz de nuestra situación actual como una luz que parece 
tener su fuente más allá del hombre. 
                                                                                                                                           
Madrid 2015, 291-292 (=J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las 
religiones, II). 
        1273 Cf. R. PANIKKAR, El Cristo desconocido del hinduismo. Para una cristofanía 
ecuménica, Madrid 1994, 224 págs. 
        1274 DIA, 290. 
        1275 CDH, 19. 
        1276 Cf. DI,107-111, 138-139 
        1277 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
293. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 408-410. 
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 3. La cristofanía sería una manifestación de Cristo a la 
conciencia humana e incluyendo una experiencia de Cristo y una 
reflexión crítica de la misma. 
 4. La cristofanía no puede abolir la tradición cristológica de 
dos milenios, debe de enraizarse en la tradición pero buscando nuevas 
perspectivas e intuiciones. 
 5. La cristofanía debe de superar la aproximación racional de 
la cristología, y aceptar la acción del espíritu en el estudio y la 
experiencia de la figura de Cristo. 
 6. La cristofanía implica una actitud más pasivo-femenina ante 
el impacto de la figura de Cristo, frente a una razón desbocada. Se 
sitúa en una actitud contemplativa. 
 7. La cristofanía no es una análisis de textos, una arqueología 
cristiana o una reflexión analítica de la realidad histórica que 
llamamos Cristo. La cristofanía se encuentra abierta al diálogo entre 
las religiones y penetra en toda manifestación del espíritu humano. 
 8. La cristofanía quiere integrar la reflexión de Cristo en una 
cosmovisión más amplia, la cristofanía no excluye cualquier otra 
manifestación de lo sagrado recibidas en otras civilizaciones o 
culturas. 
 9. La cristofanía acepta a las otras religiones como lugares 
propios y legítimos de la actividad teológica
1278
. 
 Como ya hemos analizado, uno de los conceptos más 
sugestivos del pensamiento teológico y espiritual de Raimon Panikkar 
es el de Cristofanía, desde el que realiza una relectura de la cristológia 





, J.L. Meza Rueda
1281
, J.L. Sánchez 
Nogales
1282
. Por cristofanía entendemos como la manifestación de 
Cristo a la consciencia humana, así “Cristo es la manifestación directa 
                                                            
        1278 Cf. PHC, 31-35. 
        1279 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
403-486. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 74-79. 
        1280 Cf. C. MENACHERRY, Christ: The mystery in history: a critical study on the 
Christology of Raymond Panikkar, Frankfurt am Main: Lang 1996, 311 págs. 
        1281 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar, 455-483. V. PÉREZ 
PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 74-79. 





de Dios a la consciencia humana y representa una experiencia 
entendida como consciencia de esa presencia inmediata”
1283
. El 
concepto de cristofania no es exclusivo de Raimon Panikkar sino que 
también ha sido utilizado por O. González de Cardedal que lo pone en 
conexión con Cristo: Camino, Verdad y Vida
1284
. 
 Raimon Panikkar no tiene como objetivo suplantar la 
cristología, sino realizar una nueva lectura del misterio de Cristo, así 
nos dirá: “Hay que aclarar que no se trata de suplantar la cristología 
tradicional ni olvidarse de la tradición de la que ha nacido el 
cristianismo. Se trata de revisar la experiencia del misterio de Cristo a 
la luz de nuestros tiempos, es decir, reconocer el Kairos del 
presente”
1285
. Es por tanto una superación de la cristología pero sin 
quitar nada a la cristología
1286
, y como dice V. Pérez Prieto “quiere ser 
fiel al fundamento de fe cristiana: fe en Jesucristo, como el Hijo de 
Dios-Trinidad, Salvador y Mediador Universal”
1287
. Con estos 
presupuestos Panikkar pretende una reelaboración del pensamiento 
cristológico, y lo hace teniendo en cuenta a las cristologías del siglo 
XX y realizando una crítica con respecto a la reflexión cristológica 
que la Iglesia ha realizado a lo largo de la historia
1288
. Panikkar 
expresa que el encuentro con Cristo y su análisis no se puede reducir a 
una exposición doctrinal o intelectual
1289
, sino que es necesaria una 
experiencia vital de Cristo, experiencia que no está reservada a unos 
pocos elegidos y que es necesaria para todos los cristianos
1290
. 
 La cristofanía de Panikkar es una nueva visión de Cristo en 
clave trinitaria y que pone en valor la relación de Cristo con el 
Espíritu, es decir, de Cristología y Pneumatología. La cristofanía de 
                                                            
        1283 V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 74-75. 
        1284 Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Cristología, Madrid 2017, 567-587 (=O. 
GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Cristología). 
        1285 PHC, 28. 
        1286 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
413. 
        1287 V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 407. 
        1288 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
294. 
        1289 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
411. 
        1290 Cf. PHC, 44-45. 
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Panikkar se encuentra más abierta a la realidad de Espíritu y acoge la 
presencia del espíritu y su acción de otro modo, como dirá V. Pérez 
Prieto
1291
. Este reencuentro de Cristo con el Espíritu a la hora de 
realizar una nueva cristología ha sido abordado por diferentes 
estudiosos de la cuestión, que lo han analizado desde diferentes 
perspectivas. En primer lugar mencionamos la actividad intelectual de 
H. Mülen en la que pone en relación a Cristo con el Pneuma
1292
 y a 




 Por su parte Y. Congar menciona una “Cristología 
Pnumatológica”, vista desde dos premisas. La primera supone que no 
podemos separar cristología de soteriología, ya que la encarnación 
apunta a la pascua, a la resurrección y a la escatología como fin. La 
segunda indica que la obra de Dios es una realidad histórica y que se 
lleva a cabo en una sucesión de acontecimientos situados en el tiempo. 
Todo ello tiene su eclosión en el bautismo de Cristo en el Jordán, en 
donde el Espíritu descendió y se posó sobre Él
1294
. Quien sí pude 
iluminarnos en este acontecimiento y con toda la experiencia 
espiritual y carismática de Cristo es el profesor J. Dunn, que realiza un 
amplio análisis escriturístico de la relación de Cristo con el Espíritu, y 
la conclusión del autor es clara. “Jesús se consideró a sí mismo como 
Hijo de Dios y como ungido por el Espíritu escatológico, porque él 
experimentó en el ministerio un poder para curar que solo él pudo 
entender como el poder de la plenitud de los tiempos”
1295
. 
 El profesor P. Tillich habla de una Cristología del Espíritu, con 
dos implicaciones: la primera es la presencia del espíritu de Dios en 
Jesús de Nazaret el que le hace ser el cristo, y la segunda muestra que 
Jesús, el Cristo es la piedra angular en el arco de las manifestaciones 
                                                            
        1291 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
413. 
        1292 Cf. H. MÜHLEN, El Espíritu Santo en la Iglesia, Salamanca 1998, 272-358. 
        1293 Cf. H. MÜHLEN, Espíritu, Carisma, Liberación. La renovación de la fe cristiana, 
Secretariado Trinitario, Salamanca 1974, 175-222. H. MÜHLEN, Experiencia social del 
Espíritu como respuesta a una doctrina unilateral sobre Dios, en Experiencia y Teología del 
Espíritu Santo, Salamanca 1978, 339-363. 
        1294 Cf. Y. CONGAR, El Espíritu Santo, Barcelona 1991, 598-602. 
        1295 Cf. J. DUNN, Jesús y el Espíritu. La experiencia carismática de Jesús y sus 




espirituales en la historia
1296
. Para C. Schütz, quien relaciona 
cristología con pneumatología, solamente podemos saber quién es 
Cristo por la presencia del Espíritu en él, por lo que podemos hablar 
del acontecimiento Cristo como un hecho del Espíritu
1297
. Interesante 
para el tema que estamos analizando en Raimon Panikkar es la postura 
de S. Verges, que establece una relación del Espíritu y Cristo en el 
seno de la Trinidad, explicitando la noción de Espíritu Santo como el 
amor entre el Padre y el Hijo
1298
. También H.U. Von Balthasar 
comprende al Espíritu Santo como amor en el seno de la Trinidad
1299
. 
Y veríamos la acción del Espíritu Santo en el hombre Jesús ya que 
como nos dice O. González de Cardedal: “Jesús es el hombre del 
Espíritu: primero portado por él y luego donador de él”
1300
. 
 En toda esta dinámica de la teología contemporánea de la 
relación de Cristo con el Espíritu hemos de ubicar a Raimon Panikkar 
y cristofanía
1301
. Él mismo lo afirmará: “La palabra cristofanía hace 
referencia, también al Espíritu”
1302
. Y lo dejará claro que sustituir la 
palabra cristología por la palabra cristofanía no significa olvidarse del 
logos sino superar lo puramente racional y realizar una apertura al 
espíritu en el estudio de la figura de Cristo
1303
. Panikkar va más allá y 
enuncia que “sin una visión mística la cristofanía no adquiere su pleno 
significado”
1304
, y toda la reflexión que precede nos acerca a la 
cuestión que venimos analizando que es el lugar de Cristo en la 
espiritualidad panikkariana y que nuestro autor lo encauza por medio 
del vocablo cristofanía.  
 Esta espiritualidad conlleva un proceso de divinización o 
espiritualización en cada ser humano que la va experimentando, por 
                                                            
        1296 Cf. P. TILLICH, Teología Sistemática, III, La Vida y El Espíritu. La Historia y El 
Reino de Dios, Salamanca 2014, 184 
        1297 Cf. C. SCHÜTZ, Introducción a la Pneumatología, Salamanca 1991, 30. 
        1298 Cf. S. VERGES, Imagen del Espíritu de Jesús. Persona y Comunidad de Amor, 
Salamanca 1977, 165-222. 
        1299 Cf. H.U. VON BALTHASAR, Ensayos Teológicos III, Spiritus Creator, Madrid 
2004, 99-114. 
        1300 Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Cristología, 161. 
        1301 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
413. 
        1302 PHC, 32. 
        1303 Cf. PHC, 32-33. 
        1304 PHC, 32. 
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ello podemos afirmar que todo hombre es una cristofanía
1305
. Esta 
divinización es una verdadera humanización
1306
, y que se logra por la 
apertura del tercer ojo
1307
, al ir penetrando en una cosmovisión que 
comporta una nueva visión de la realidad y que implica el 
descubrimiento personal del misterio de la vida. Es descubrirnos como 
seres en relación constitutiva
1308
 con todo lo que existe, especialmente 
con Jesucristo, el Dios humanizado
1309
. Es la experiencia cristofánica 
que todo ser humano está llamado a realizar y Panikkar establece dos 
caminos para su consecución, uno antropológico y el otro filosófico. 
El primero hace referencia al fenómeno del enamoramiento, que hace 
ver de la persona mucho más de lo que se intuye a simple vista. En el 
verdadero enamoramiento se vive uno en el otro. Como dice san 
Pablo, en un solo espíritu
1310
. El segundo es el fenómeno comúnmente 
aceptado por el que todos los seres humanos están abiertos a la 
trascendencia. El hombre concibe que hay una realidad que está más 
allá de ellos mismos, que se ha expresado como experiencia religiosa, 
que hace referencia a lo divino y a Dios
1311
. 
 En esta experiencia cristofánica, la primera ya no es solamente 
humana y la segunda es solamente divina. Ya que el encuentro con 
Cristo hace al hombre participar con la persona amada y con lo 
divino
1312
. Esta experiencia se hace en la confluencia del 
enamoramiento y del silencio, o también del amor y del conocimiento, 
y nuestro autor la pone en relación con el hinduismo Así lo expresa 
Panikkar: 
                                                            
        1305 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
466. 
        1306 Cf. PHC, 39. 
        1307 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 292-293. 
        1308 Cf. R. PANIKKAR, La experiencia védica, en Obras Completas, IV. Hinduismo, 1. 
La experiencia védica. Mantramañjari, Antología de los Veda para el hombre moderno y la 
celebración contemporánea, Herder, Barcelona 2020, 395. 
        1309 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
467. 
        1310 Cf. I Cor 6, 17 
        1311 Cf. PHC, 46. 





“El encuentro con Cristo participa de la naturaleza del encuentro con 
la persona amada y con lo divino. Sin enamoramiento y sin el 
silencio del Abground [abismo], no hay cristofanía, es decir, 
manifestación crística. La mística cristiana presenta esta polaridad 
no exenta de tensiones. Los propensos al conocimiento, al jñâna, 
verán el aspecto divino; los más sensibles al amor, a la bhakti, verán 
como elemento central la humanidad de Cristo”1313. 
 Su espiritualidad centrada en Cristo es una cristofanía que 
integra la dimensión del corazón y del pensamiento. Del amor y del 
cocimiento. De la espiritualidad y de la filosofía. De todo ello es 
expresión su obra cumbre sobre cristología, o mejor dicho, sobre 
cristofanía: La plenitud del hombre. Una cristofanía, libro que es  
expresión de su espiritualidad y de su amor a Jesucristo.  Así lo dice 
en sus diarios al tenerlo concluido: “He acabado prácticamente el libro 
sobre ti, Señor Jesucristo,  el libro de mi amor y de mi vida”
1314
, libro 
que le ha supuesto un gran esfuerzo
1315
. Dicho libro concluye con 
nueve sûtra que son la condensación de experiencias vividas del autor 
y pretenden ser una vía intermedia entre la teología clásica que inserta 
a Cristo en un marco monoteísta y una corriente iconoclasta que busca 
liberar a Cristo de toda ligazón con Dios
1316
.  
 1. Cristo es el símbolo cristiano de toda realidad. 
 2. El cristiano reconoce a Cristo en Jesús y a través de él. 
 3. La identidad de Cristo no es su identificación. 
 4. Los cristianos no tienen el monopolio del conocimiento de 
Cristo 
 5. La cristofanía es la superación de la cristología tribal e 
histórica 
 6. El Cristo protológico, histórico y escatológico es una y 
misma realidad “distendida” en el tiempo, extendida en el espacio e 
intencional en nosotros. 
 7. La Encarnación, como hecho histórico, es también 
inculturación. 
                                                            
        1313 PHC, 47. 
        1314 DIA, 253. 
        1315 Cf. DIA, 207. 
        1316 Cf. PHC, 175. 
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 8. La Iglesia se considera el lugar de la Encarnación. 
 9. La cristofanía es el símbolo del mysterium coniunctionis de 
la realidad divina, humana y cósmica
1317
. 
 A modo de conclusión, Panikkar concibe la cristianía como 
una nueva espiritualidad, como una manera concreta de vivir la 
experiencia humana en su plenitud. El autor lo ve como la gran 
respuesta a la situación de la cultura actual, lo concibe como la gran 
luz que aparece como tal en medio de las tinieblas en las que estamos 
viviendo. Este clamor por una nueva espiritualidad es un grito del 
Espíritu que es el mismo Espíritu de Cristo
1318
. Y Panikkar lo expresa 
con las siguientes palabras al final de su libro: 
“La cristofanía desde el interior, que tímidamente sugerimos, es la 
profundidad más interior de nosotros, el abismo en el que, en cada 
uno de nosotros, lo infinito y lo finito, lo material y lo espiritual, lo 
cósmico y lo divino se encuentran. La cristianía del tercer milenio 
esta llamada a vivir esta experiencia”1319 
 La importancia de Cristo queda reflejada en toda su obra, tanto 
a nivel espiritual como intelectual. Ocupa el centro de muchas de sus 
reflexiones pero sobre todo habita el meollo de su existencia y sus 
diarios son un testimonio de ello, un último texto de sus diarios nos lo 
recordará: 
“Cristo sigue siendo el más vivo de todos los símbolos para mí. Y a 
pesar de mi creciente admiración por Jesús, el símbolo para mí es 
Cristo. La fe en Cristo es ese principio personal último y 
primero”1320. 
 7.2.3 Virgen María 
 El lugar que Raimon Panikkar concede en el misterio de la 
salvación a la Virgen María es fundamental. Para él María es Virgen, 
Madre, Esposa y consagrada a Dios
1321
. Y nos dirá que sin la Virgen 
                                                            
        1317 Cf. PHC, 177-223. 
        1318 Cf. PHC, 227-230. 
        1319 PHC, 230. 
        1320 DIA, 146-147. 




María la vida cristiana está incompleta y fracasa cualquier explicación 
que se quiera dar del cristianismo
1322
, es decir, sin María el 
cristianismo es incomprensible, y se pierde una dimensión 
fundamental de la fe cristiana. Son diversos los lugares en los que 
habla de la Virgen María y los textos que le dedica son siempre de una 
profunda vida espiritual. Así lo vemos en ocasiones en sus diarios. En 
los que nos encontramos su consagración a la Virgen María en 
1930
1323
, o le vemos rezando el Ángelus a la Virgen y arrodillándose 
en el Verbum caro
1324
. 
 La tradición de la Iglesia ha considerado la devoción a María 
como una garantía de perseverancia
1325
, y Panikkar considera que la 
relación con ella en el mundo moderno actual resuelve muchos 
problemas, sobre todo aquellos de índole intelectual, ya que la 
teología mariana ofrece un clima de serenidad y de contemplación. 
Llegará a decir que sin el contacto con la Virgen la inteligencia 
humana pierde la relación y el serenidad intelectual, en la teología 
mariana nuestra mente encuentra una función catártica y de 
purificación
1326
. Y concluye diciendo que “Solo en la sedes sapientiae 
encontramos el criterio para una recta valoración integral, intelectual, 
afectiva y axiológica del ser creado”
1327
. 
 La posición de María es primordial en la vida espiritual, 
establece una relación personal y directa con cada uno de nosotros, es 
“Madre de Dios y Madre mía” y está sentada junto a su hijo en el 
cielo. Así María se convierte en modelo y maestra de vida interior
1328
. 
Y algo mucho más profundo no se puede creer en ella sin amarla, no 
se puede pensar o hablar de ella sin tener en cuenta la fuerza 
irresistible que ejerce sobre nosotros por su amor
1329
.”Mientras se 
responde al amor materno, se conserva el corazón de niños” nos dirá 
Panikkar. Así el amor a María es necesario para entrar en el Reino de 
                                                            
        1322 Cf. MCE, 171. 
        1323 Cf. DIA, 21-22. 
        1324 Cf. DIA, 245. 
        1325 Cf. PVM, 8. 
        1326 Cf. MCE, 172-173. 
        1327 MCE, 173. 
        1328 Cf. PVM, 34-35. 
        1329 Cf. MCE, 172. 
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los Cielos porque el amor a María es un amor de niño, un amor de 




 Desde esta dimensión del amor de infancia Panikkar realiza 
una reflexión sobre el amor humano vinculado al amor a la Virgen 
María. La religión cristina es a la vez una religión divina y humana 
porque tiene en cuenta está dimensión del amor y del corazón, y que 
solo puede ser transmitida por una mujer
1331
. El cristiano debe amar a 
Dios con todo su corazón con toda su mente con todo su ser, pero el 
amor reside en el corazón y el corazón es uno y con ese solo corazón 
se ha de amar a los hombres y a Dios, y el corazón se prepara y 
aprende a amar en lo humano, y el amor a María se convierte en 
camino del amor humano, por ello nos la dio Cristo como madre a los 
cristianos, nos dirá Panikkar. Y afirma que la gran característica de la 
devoción medieval a la Virgen María consiste en su amor a la Virgen 
y Madre. Amor que es eminentemente humano
1332
. Panikkar nos 
menciona su amor personal a la Virgen y dirá: “La Inmaculada 
Concepción. Uno de los grandes amores de mi vida”
1333
.  
 En este contexto se entiende el culto a María y las distintas 
verdades que la iglesia ha proclamado sobre María: Inmaculada, 
Virginidad, Asunción, Madre de la Iglesia
1334
. Panikkar dirá que a 
María se la reconoce como corredentora ya que nos fue dada como 
madre a los pies de la Cruz por Cristo
1335
. La lección fundamental de 
la vida de la Virgen María para todo cristiano, es que en ella se realiza 
la perfecta síntesis de la vida humana, en la que la acción es el 
material de la contemplación por un lado y su expresión por otro. 
María tuvo una vida activa y contemplativa en el mundo y por encima 
de él
1336
. Así María se convierte en maestra de vida interior
1337
. 
Solamente María que fue fecundada por el Espíritu Santo y, por ello, 
                                                            
        1330 Cf. MCE, 176. 
        1331 Cf. PVM, 22. 
        1332 Cf. MCE, 176-177. 
        1333 DIA, 288. 
        1334 Cf. PVM, 29. 
        1335 Cf. MCE, 180. 
        1336 Cf. PVM, 40. 




estableció una especial relación con Dios, puede enseñar al cristiano 
como tiene que comportarse en la unión con Dios
1338
.  
 Pero María no es solo maestra de vida interior sino también es 
maestra de vida exterior, es decir, nos enseña cómo tenemos que vivir 
en el mundo. La vida cristiana es una vida de unidad
1339
, en este 
aspecto sigue de cerca las enseñanzas espirituales que recibió en el 
Opus Dei de manos de san Josemaría Escrivá sobre la visión de 
unidad que tenía que haber en la vida cristiana
1340
. Panikkar dirá que 
si se rompe la unidad no se da la auténtica vida de Cristo en nuestro 
ser. María realiza la síntesis perfecta de la vida humana, ella nos 




 Panikkar establece tres dimensiones marianas de la existencia 
humana, unidas a tres misterios de la Virgen María y que ayudarán a 
su devoción
1342
. La primera es la dimensión humana, que Panikkar 
relaciona con el misterio de la Anunciación o Encarnación
1343
. Fiesta 
de la Anunciación que siempre le ha emocionado mucho
1344
, nos dirá 
en sus diarios. En la contemplación de María se nos revela la 
dimensión humana de la religión, de la fe y de la vida. Por medio de 
María, que es una criatura de nuestra propia naturaleza, se nos enseña 
que la religiosidad debe de ser humana, terrena, concreta y por lo tanto 
plena
1345
. Panikkar dirá que no hay fiesta más espiritual y sensual a la 
vez
1346
. Y así lo manifiesta en contraposición a otras religiones a las 
que les falta en gran medida el elemento humano o que hablan en 
exceso de una religión trascendente y de lo sublime
1347
. Panikkar 
relaciona la fiesta de la Encarnación con la realidad de dejar que lo 
                                                            
        1338 Cf. MCE, 185. 
        1339 Cf. PVM, 38-40 
        1340 Cf. J. ESCRIVÁ DE BALAGUER, Amar apasionadamente al mundo, en 
Conversaciones con Monseñor Escrivá de Balaguer, Madrid 1989, 234-236 (=J. ESCRIVÁ 
DE BALAGUER, Amar apasionadamente al mundo). 
        1341 Cf. MCE, 185. 
        1342 Cf. MCE, 191. 
        1343 Cf. MCE, 195. 
        1344 Cf. DIA, 177. 
        1345 Cf. MCE, 192. 
        1346 Cf. DIA, 177. 
        1347 Cf. MCE, 192. 
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divino nazca en nosotros
1348




 El segundo aspecto de la existencia humana es la dimensión 
femenina que está unida al misterio de la Inmaculada
1350
. María 
encarna el amor humano en todas las dimensiones y ayuda a integrar 
el amor en la vida del cristiano, con la devoción a María se evita uno 
de los grandes peligros de nuestro tiempo como es el distanciamiento 
de la vida. Panikkar dirá que “no hay más que un único amor, y este 
amor único se realiza casi de forma automática y armónica cuando se 
tiene una relación de fe y de amor con la Virgen”
1351
. Raimon 
Panikkar enuncia que el misterio de María Inmaculada es el símbolo 
de la Nueva Inocencia, de un caminar alegre a través de un mundo 
injusto
1352
. No podemos alejar la religión de la vida, como no 
podemos alejar nuestros sentimientos de la vida y de la experiencia de 
fe, nuestro corazón está hecho para amar y no podemos avergonzarnos 
de nuestros sentimientos y de nuestra dimensión humana
1353
. 
 El tercer aspecto de la devoción a María es la dimensión 
corporal que Panikkar une con el misterio de la Asunción. El 15 de 
agosto de 2003 Panikkar escribe en sus diarios que la fiesta de la 
Ascensión de la Virgen María es un dogma revolucionario y que aún 
no se ha asimilado del todo, en su pensamiento teológico lo une con la 
intuición de la Trinidad radical
1354
. La relación con María nos ayuda a 
descubrir que la religión es para toda nuestra vida con toda su 
complejidad, para todas las dimensiones de la existencia humana y 
también para la corporal. Así una religión que se presente solo como 
pureza espiritual, como puro estoicismo como un gnosticismo y como 
platonismo no será plenamente cristiana
1355
. Panikkar añadirá que el 
cristianismo no es una religión que minusvalora el cuerpo y la 
dimensión corporal de la existencia humana. Y en este punto se puede 
entender el misterio de la Asunción de la Virgen al cielo en cuerpo y 
                                                            
        1348 Cf. DIA, 109. 
        1349 Cf. MCE, 191-192. 
        1350 Cf. MCE, 195. 
        1351 MCE, 194. 
        1352 Cf. DIA, 227-228. 
        1353 Cf. MCE, 195. 
        1354 Cf. DIA, 299. 




alma. Dar el valor correspondiente al cuerpo supone dar valor a los 
sentimientos humanos, a los sentidos, a la cultura humano y, por tanto, 
a todo los valores corporales de todo lo concreto que se realiza en el 
tiempo
1356
. En María encontramos, por su Asunción, a una criatura 
vinculada a la redención y unida a Dios en cuerpo y alma. Aquí 
encontramos justificada la dimensión corporal de la vida interior
1357
. 
 Panikkar establece una relación profunda con María y en sus 
escritos expresa la importancia y el lugar que ocupa María en su 
pensamiento y en su experiencia espiritual, así lo vemos en sus 
diarios: 
“Relación con María no solo como un individuo histórico, sino 
también como un símbolo personal que me toca, habla e inspira –en 
una relación personal no antropomórfica ni meramente histórica- 
[…] En Jesús veo al Cristo, al Hijo, al Logos. En María veo más 
humanidad –un símbolo, por supuesto, pero un símbolo encarnado, 
intacta mater Numins”1358. 
7.3 Las expresiones de la espiritualidad cristiana 
 7.3.1 Oración y Plegaria 
 El tema de la oración y de la plegaria ocupa un lugar central en 
el pensamiento espiritual cristiano de Raimon Panikkar, es tan 
importante que dedicará días enteros de su vida a la sola oración, a la 
meditación y al silencio
1359
. Todo ello lo vemos reflejado desde sus 
primeros escritos, en los que aborda la cuestión de la oración y la ve 
como algo esencial en la vida del cristiano. No solamente realiza un 
acercamiento intelectual sino que expresa su oración personal 
especialmente en dos textos de índole autobiográfica como son 
Cometas. Fragmentos de un diario espiritual de la postguerra 
(1972)
1360
, y los extractos de sus diarios: El agua de la gota. 
                                                            
        1356 Cf. R. PANIKKAR, Religión y Cuerpo, en Obras Completas, II. Religión y 
religiones, Barcelona 2015, 550-553. 
        1357 Cf. MCE, 198. 
        1358 Cf. DIA, 283. 
        1359 Cf. DIA, 64. 
        1360 Cf. R. PANIKKAR, Cometas. Fragmentos de un diario espiritual de la postguerra, 
Madrid 1972, 318 págs. 
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Fragmentos de los diarios (2019)
1361
. En ambas obras encontramos 
numerosas referencias al tema de la oración. También podemos 
destacar La plegaria de nuestro ser
1362
 en la que realiza una reflexión 
sobre la oración. Panikkar también dedica muchas páginas a la 
contemplación y a la meditación, cuestión que trata desde un margen 
más amplio de pensamiento y de experiencia
1363
, y que no es reducible 
únicamente a la espiritualidad cristiana. 
 La cuestión de la oración es uno de los asuntos más estudiados 
en los tratados de vida espiritual, dedicándole páginas a métodos, 
formas, textos o libros de oración. La bibliografía es inmensa, y a tal 
relación hemos de añadir los tratados sobre la oración escritos por 
grandes personajes en el ámbito de la  espiritualidad, como místicos, 
santos, obispos a lo largo de la historia de la Iglesia
1364
. Una posible 
                                                            
        1361 Cf. R. PANIKKAR, El agua de la gota. Fragmentos de los diarios, Barcelona 2019, 
358 págs. 
        1362 Cf. R. PANIKKAR, La plegaria de nuestro ser, en La nueva inocencia, Estella 1993, 
185-189 (=NI15). 
        1363 Cf. R. PANIKKAR, El espíritu contemplativo: un desafío a la modernidad, en La 
nueva inocencia, Estella 1993, 63-83. R. PANIKKAR, El toque contemplativo, en El árbol de 
la vida. La naturaleza en el arte y las tradiciones en la India, Barcelona 2001, 45-49. R. 
PANIKKAR, El talante contemplativo: un desafío a la modernidad, “Cistercium” 228/229 
(2002) 469-483. R. PANIKKAR, El espíritu contemplativo: Un desafío a la modernidad, en 
Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 
75-94. R. PANIKKAR, Acción y contemplación como categorías de compresión religiosa, en 
Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 
101-129. R. PANIKKAR, Meditación sin objeto, en Obras Completas, I. Mística y 
espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 133-141. 
        1364 Cf. S. PINCKAERS, La vida espiritual. Según san Pablo y Santo Tomás, Valencia 
1995, 195-208 (=S. PINCKAERS, La vida espiritual. Según san Pablo y Santo Tomás). S. 
FIORES – T. GOFFI – A. GUERRA (dirs.), Nuevo Diccionario de Espiritualidad, Madrid 
1991, 1391-1407. (=S. FIORES – T. GOFFI – A. GUERRA (dirs.), Nuevo Diccionario de 
Espiritualidad). A. TANQUEREY, Compendio de Teología Ascética y Mística, Madrid 1990, 
270-281; 347-380; 519-530 y 719-731 (=A. TANQUEREY, Compendio de Teología Ascética 
y Mística). A. ROYO MARÍN, Teología de la Perfección Cristiana, BAC, Madrid 2001, 626-
751 (=A. ROYO MARÍN, Teología de la Perfección Cristiana). C.A. BERNARD, Teología 
Espiritual. Hacia la plenitud de la vida en el Espíritu, Madrid 1997, 422-458 (=C.A. 
BERNARD, Teología Espiritual. Hacia la plenitud de la vida en el Espíritu). S. GAMARRA, 
Teología Espiritual, 149-175. H.U. VON BALTHASAR, Meditar cristianamente, Madrid 
2002, 78 págs. K. RAHNER (dir.), Sacramentum Mundi. Enciclopedia Teológica, V, 
Barcelona 1972, 1-18 (=K. RAHNER (dir.), Sacramentum Mundi. Enciclopedia Teológica, 
V). W. BEINERT (dir.), Diccionario de teología dogmática, Barcelona 1990, 47-51 (=W. 
BEINERT (dir.), Diccionario de teología dogmática). L. BORRRIELLO – E. CARUANA – 




definición de la oración la podríamos tomar de A. Tanquerey y sería: 
“una elevación de nuestra alma a Dios para alabarle y pedirle gracias 
para ser mejores para su gloria”
1365
. 
 Una definición más filosófica la podemos coger de K. Rahner 
que define la oración como “la entrada del hombre en la trascendencia 
de su propio ser, y con ello, en un acto de respuesta y entrega, la 
afirmación humilde, receptiva y venerante del tú que le habla y 
dispone totalmente de él; lo cual incluye ineludiblemente la afección 
subjetiva de la existencia humana por el misterio de Dios como 
Persona”
1366
. Panikkar no se mantiene al margen de todo este 
pensamiento y experiencia, él es asiduo lector de los grandes teólogos 
y místicos del cristianismo. A los que citará, como realiza con santa 
Teresa de Jesús y san Juan de la Cruz a los que dedica uno de sus 
trabajos
1367
. Ello significa que Panikkar era un buen conocedor de la 
espiritualidad y la mística de la oración cristiana. 
 Raimon Panikkar concibe la oración como algo que va mucho 
más allá de lo simples actos concretos de plegaria o rezos, cita a Cristo 
que exhortaba a sus discípulos a orar sin desfallecer
1368
 y san Pablo a 
orar constantemente
1369
. En este punto Raimon Panikkar se sitúa en 
consonancia con toda la tradición de Oriente y Occidente
1370
, y cita a 
los hesiacas de la Iglesia oriental que buscaban la oración continua
1371
. 
Así, el verdadero místico sincronizará su oración con los latidos de su 
corazón, para de este modo vivir orando, es decir, respirar es la otra 
                                                                                                                                           
La Iglesia en Oración, Barcelona 1987³, 1240 págs (=A.G. MARTIMORT, La Iglesia en 
Oración). F. RUIZ SALVADOR, Caminos del Espíritu. Compendio de teología espiritual, 
Madrid 1991, 286-337. T. SPIDLÍK, La oración según la tradición del oriente cristiano, 
Burgos 2004, 586 págs (=T. SPIDLÍK, La oración según la tradición del oriente cristiano). 
C. IZQUIERDO (dir.), Diccionario de Teología, Pamplona 2006, 749-759 (=C. IZQUIERDO 
(dir.), Diccionario de Teología). J. M. GARCÍA, Manual de Teología Espiritual. 
Epistemología e interdisciplinariedad, Salamanca 2015, 381-470. 
        1365 A. TANQUEREY, Compendio de Teología Ascética y Mística, 271. 
        1366 K. RAHNER (dir.), Sacramentum Mundi. Enciclopedia Teológica, V, 10. 
        1367 Cf. R. PANIKKAR, Tres ejemplos de santidad. Clara, Juan de la Cruz y Teresa de 
Ávila, en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, 
Barcelona 2015, 171-190. 
        1368 Cf. Lc, 1, 18. 
        1369 Cf. I Tes, 5, 17. 
        1370 Cf. NI15, 185. 
        1371 Cf. T. SPIDLÍK, La oración según la tradición del oriente cristiano, 383. 
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cara del orar y viceversa
1372
. El tema de la respiración como presencia 
del Espíritu Santo es una constante en la mística cristiana de los 
primeros monjes cristianos. 
 La vida de oración de Panikkar la vemos reflejada en sus 
diarios, incluso sus conversaciones personales con Jesucristo y sus 
oraciones íntimas a Dios, así le veremos decir: “Estoy consagrado a ti, 
Jesús mío, y ahora ¡ocúpate tú de mis cosas, que yo voy a ocuparme 
de las tuyas!”
1373
. Su deseo de oración le lleva incluso a pensar en 
dedicarse por entero a la oración, a la meditación y al estudio, pero lo 
descarta al considerar que su vida está entre los hombres
1374
. Así 
Panikkar considera que la plegaria es mucho más que actos concretos, 
y que la vida de oración no es la suma o concatenación de actos de 
oración. Para Panikkar el acto de orar es más bien el efecto de la 
plegaria como hábito, como una manera de ser que se expresa en 
instantes determinados de oración, por ello la plegaria es mucho más 
que un mero hábito o la mera inclinación de nuestra naturaleza
1375
.  
 Así, la vida cristiana, como vida y existencia cristiana, es ya en 
sí misma oración. Establece una relación de la plegaria con el hecho 
de que los cristianos somos peregrinos, en este estado de camino 
continuo en el que vivimos, Panikkar ora diciendo: “Mi vida, Señor, 
es un camino; pero el caminar es duro con tanto afán”
1376
. La oración 
surge del dinamismo ontológico de nuestra existencia transformada 
por Cristo. Por ello sentirá necesidad de centrar su oración en la 
persona de Cristo, después de haber percibido que ésta era demasiado 
impersonal
1377
. La plegaria sería la experiencia personal e 
incomunicable de nuestra condición itinerante
1378
. La oración en 
Panikkar es la participación de la vida trinitaria en nosotros. Para 
conseguir un verdadero estado de oración el cristiano debe de romper 
todas las ataduras y dejar de estar apegado a las criaturas. Así, orar es 
emanciparse de todo lo que no somos, es desprenderse de todos los 
                                                            
        1372 Cf. NI15, 185. 
        1373 DIA, 30. 
        1374 Cf. DIA, 58. 
        1375 Cf. NI15, 186. 
        1376 COM, 283. 
        1377 Cf. DIA, 67. 




seres contingentes, es el deseo y la aspiración de las entrañas de 
nuestro ser
1379
. Incluso para Panikkar del mismo modo que el 
pensamiento modifica lo que pensamos, la plegaria en un nivel 
superior modifica la realidad
1380
. 
 La oración en Panikkar es profundamente dinámica y llena de 
vida tan pronto le vemos decir que su vida de oración se extiende a lo 
largo de los días
1381
 como que su oración es mala
1382
, o en otras se 
encontrará perdido y así se lo dirá al Señor
1383
, y en otras le hará una 
súplica pidiéndole ayuda:  
“¡Señor, ayúdame! Lo sé, Señor, que tú no eres –como yo te 
imagino-. Sé que tú, Señor, también estás en mí y eres parte de mí. 
Sé que Señor es un nombre y un Símbolo de ese Misterio  que es 
personal y no-personal ni trans-personal. Sé que tú, Cristo, estás 
vivo, pero no como un individuo separado, que tú estás en todo y en 
cada cosa, y también que te has manifestado ante mí en Jesús”1384. 
 Todo lo cual nos revela que la oración de Panikkar es 
cristocéntrica, y a Cristo se refiere en numerosas ocasiones: “Mi 
oración está en el vacío, es a Cristo a quien debe ir”
1385
, y en otras 





, “Te seré fiel, ¡Señor!”
1388
, “No quiero otra cosa que lo que 
tu quieres”
1389
, “¡Te amo, Señor!”
1390
. Todas estas referencias nos 
sirven para tomar conciencia de la importancia de la oración en la vida 
y el pensamiento de un Raimon Panikkar que no podría ser 
comprendido sin su dimensión interior y de oración a Dios.  
                                                            
        1379 Cf. NI15, 188. 
        1380 Cf. DC, 101. 
        1381 Cf. DIA, 70. 
        1382 Cf. DIA, 76. 
        1383 Cf. DIA, 77 
        1384 DIA, 91. 
        1385 Cf. DIA, 96. 
        1386 COM, 299. 
        1387 DIA, 152. 
        1388 DIA, 154. 
        1389 COM, 302. 
        1390 DIA, 158. 
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 Raimon Panikkar ubica la oración en relación al ser. Ya que 
para él “oramos en la medida que somos, no podemos orar más allá de 
lo que somos, e incluso no podemos ser más allá de lo que 
oramos”
1391
. Así, la plegaria es la actitud auténtica de nuestro ser, que 
no se rompe en ningún momento, es continua como nuestro propio 
ser, por ello cualquier acto cristiano es plegaria. La oración tiene que 
ser una realidad continua, algo que abarque toda la vida, es decir, una 
vida de oración continua
1392
, en donde las actividades apostólicas no 
desorienten de esta vida interior
1393
. Toda la vida del cristiano es 
oración cuando el deseo de Dios no está roto o corrompido por el 
pecado. La oración son los latidos de nuestro ser, y al ritmo de esos 
latidos somos divinizados. La plegaria cristiana es constante y no tiene 
más hiatos que los de nuestro propio ser
1394
. Así, en Panikkar orar es 
amar, es esperar, es padecer, en una palabra es vivir
1395
. Panikkar 
expresará la oración y la contemplación y su relación con la realidad 
con las siguientes palabras: 
“La plegaria contemplativa y silenciosa es absolutamente 
indispensable para vivir la dimensión de lo invisible, que no es 
precisamente inteligible. Es la realidad empírica que se nos abre por 
los sentidos; la intelectual o la inteligible que se nos hace manifiesta 
por la mente (la inteligencia). Pero todavía existe la realidad que 
muchos llaman espiritual y que yo preferiría llamar invisible, porque 
no se corresponde con lo inteligible y no es solo del dominio de 
espíritu, porque también lo es del material: es la dimensión de la 
realidad que se abre en la contemplación”1396. 
 7.3.2 Cruz y Penitencia 
 Otra de las realidades fundamentales de la espiritualidad 
cristina es la dimensión penitencial que está íntimamente unida al 
misterio de la Cruz y del sufrimiento. Panikkar interpreta el misterio 
de la Cruz como un camino a la resurrección engarzando con toda la 
                                                            
        1391 NI15, 188. 
        1392 Cf. DIA, 63. 
        1393 Cf. DIA, 45. 
        1394 Cf. NI15, 189. 
        1395 Cf. NI15, 188. 




tradición espiritual y teológica del cristianismo
1397
, una experiencia de 
muerte y de resurrección, de desesperanza y de esperanza
1398
. Ya que 
el único modo de entender la Cruz de Cristo es a la luz de la 
resurrección. 
 La dimensión de la penitencia, tanto sacramental como 
ascética, ha sido experimentada y aconsejada por todos los tratados de 
espiritualidad cristiana, así como toda la praxis eclesial a lo largo de 
los siglos
1399
. Al mismo tiempo el misterio de la Cruz ha sido 
abordado desde el plano de la espiritualidad
1400
 y desde el plano 
teológico, ya que en la Cruz murió Cristo por los pecados de los 
hombres y, por ello, la Cruz se transforma en una realidad 
fundamental de la fe cristiana
1401
. 
 Raimon Panikkar trata el tema de la Cruz en una de sus 
primeras obras titulada: Humanismo y Cruz (1963)
1402
, aunque la 
cuestión de la Cruz, el dolor y el sufrimiento aparezca en muchos 
otros textos como podemos observar en sus diarios
1403
. En Panikkar la 
Cruz es un lugar de la experiencia de Dios
1404
 y es también un lugar de 
la experiencia mística
1405
, cuestiones que desarrolla en otros trabajos 
suyos, lo cual nos da una visión amplia de la concepción que nuestro 
autor tiene sobre la Cruz y el sufrimiento. El misterio de la Cruz en 
Panikkar es algo personal y que supone su identificación con Cristo. 
                                                            
        1397 Cf. R. PANIKKAR, La experiencia de la Vida. La mística, en Obras Completas, I. 
Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 398 (=EVM) 
        1398 Cf. EVM, 396. 
        1399 Cf. A. TANQUEREY, Compendio de Teología Ascética y Mística, 381-405. S. 
PINCKAERS, La vida espiritual. Según san Pablo y Santo Tomás, 209-221. C.A. 
BERNARD, Teología Espiritual. Hacia la plenitud de la vida en el Espíritu, 339-353. A. 
ROYO MARÍN, Teología de la Perfección Cristiana, 324-411. W. BEINERT (dir.), 
Diccionario de teología dogmática, 528-532. K. RAHNER (dir.), Sacramentum Mundi. 
Enciclopedia Teológica, V, 398-429. 
        1400 Cf. L. BORRRIELLO – E. CARUANA – M.R. GENIO – N. SUFFI (dirs.), 
Diccionario de Mística, 496-499. S. FIORES – T. GOFFI – A. GUERRA (dirs.), Nuevo 
Diccionario de Espiritualidad, 409-419. 
        1401 Cf. C. IZQUIERDO (dir.), Diccionario de Teología, 202-212. 
        1402 Cf. R. PANIKKAR, Humanismo y Cruz, Madrid 1963, 376 págs. 
        1403 Cf. DIA, 290 
        1404 Cf. R. PANIKKAR, Iconos del Misterio, en Obras Completas, I. Mística y 
espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 2015, 84-87 (=IM). 
        1405 Cf. R. PANIKKAR, La experiencia de la Vida. La mística, en Obras Completas, I. 
Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 395-398 (=EVM). 
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Nos dirá: “El camino que el discípulo debe seguir, aunque sea 
interiormente, es la total asunción de todo en la Cruz. Pero la Cruz no 
es una cosa negativa, es la inmolación de mi ego y la resurrección de 
Cristo en mí”
1406
. Estas palabras nos dan una imagen del 
planteamiento que Raimon Panikkar tiene sobre la Cruz en los años 60 
y que expresan su visión cristológica del misterio cristiano y lo unido 
que está a la espiritualidad cristiana, lo dirá muy claro. “Cristo sólo 
reinará desde la Cruz”
 1407
.  
 Como ya hemos apuntado el sufrimiento para Panikkar es uno 
de los lugares privilegiados de la experiencia de Dios. Así, el 
sufrimiento puede acercarnos a Dios o puede alejarnos, puede 
purificarnos o degradarnos, puede hacernos madurar o conducirnos a 
la desesperación. Desde esta perspectiva Panikkar concibe el 
sufrimiento como un gran misterio de la vida humana, que en muchas 
ocasiones es tan inexplicable que nos acerca al misterio divino
1408
. 
Panikkar afirma que la experiencia del sufrimiento puede conducir a 
purificar la misma idea de Dios y nos hace entrar en comunión con el 
resto de la humanidad. Así el misterio del sufrimiento de la Virgen 
María al pie de la Cruz es la participación en el dolor de otro mediante 
el amor y el grito de Cristo en la Cruz es revelador de la unión con 
Dios. Así el sufrimiento nos hace sentir realmente nuestra condición 
humana y nuestra condición de criatura
1409
. Cuestión que asimila con 
el misterio de la Cruz, la cual nos hace vivir la condición humana en 
toda su crudeza hasta la muerte y en toda su vida hasta la gloria
1410
. 
 El autor afirma que la redención se realiza y es llevada 
adelante por Cristo en la Cruz
1411
. El cristiano tiene que seguir a 
Cristo e imitarle en su muerte y desamparo en la Cruz
1412
, así, de un 
modo especial en la iglesia primitiva se percibe la locura de la Cruz y 
se inflama en amor a su Dios crucificado, y por ello muchos 
                                                            
        1406 Cf. DIA, 58. 
        1407 Cf. HC11, 303. 
        1408 Cf. IM, 84-85. 
        1409 Cf. IM, 86-87. 
        1410 Cf. EVM, 396. 
        1411 Cf. R. PANIKKAR, La misa como “consecratio temporis”. La Tempiternidad, en 
Sanctum Sacrificum. V Congreso Eucarístico Nacional, Zaragoza 1961, 87 (=MCT). 




abandonan todo los medios humanos para vivir más de cerca de la 
Cruz
1413
. Panikkar es muy claro a este respecto: 
“El cristiano está sujeto personalmente a la ley de la Cruz, y su 
triunfo personal pasa por la inmolación de su ser. Pero también 
social y colectivamente el triunfo de la Cristiandad, y por tanto la 
misión política del cristiano, pasa por la Cruz”1414. 
 La Cruz nos hace vivir la experiencia del sufrimiento en todas 
las dimensiones humanas, ahí percibimos nuestra contingencia pero, al 
mismo tiempo, descubro que no estoy solo y que se abre una 
experiencia trascendental.
1415
 Sin lugar a dudas, la espiritualidad 
cristiana concebida y expresada por Raimon Panikkar deja percibir su 
concepción tradicional del sufrimiento y la penitencia expresados en 
el gran misterio de la Cruz. La vida del cristiano será una 
mortificación constante y una negación de este mundo y de las cosas 
de la tierra. Pero al mismo tiempo no puede apartarse de la cosas de 
este mundo, ni despreciar a los que viven en él, y lo más importante, 
no se puede dejar las riendas y, por ello, la historia del mundo en 
manos de los no cristianos
1416
. El cristiano es homo viator y la 
humanidad peregrina, que está en peregrinación hacia lo absoluto que, 
por tanto, no tiene su descanso definitivo en esta tierra
1417
. 
 Para Raimon Panikkar en la Cruz está la vida. Cruz que es 
inmolación, holocausto, dolor y sufrimiento
1418
. La Cruz es el único 
camino de salvación, es el lugar donde nos redime Jesucristo, así 
Cristo no quiso descender de la Cruz para probar su divinidad. El 
misterio de la Cruz es inaccesible a la misma razón humana. El gran 
enigma de la Cruz que todo cristiano debe de vivir y experimentar, en 
la mentalidad de Panikkar, es que todo cristiano debe de lanzarse a 
construir la ciudad terrestre armado con la Cruz
1419
. La Cruz es el gran 
signo e instrumento del cristiano para construir este mundo. Panikkar 
                                                            
        1413 Cf. HC6, 150. 
        1414 HC11, 293. 
        1415 Cf. EVM, 396. 
        1416 Cf. HC11, 294. 
        1417 Cf. HC11, 315. 
        1418 Cf. HC11, 295. 
        1419 Cf. HC11, 298-299. 
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lleva este planteamiento a una nueva dimensión ya que para él es 
necesaria la Cruz para construir la Cristiandad, la Cruz ocupa un lugar 
fundamental en el orden social, la Cruz estaría en un lugar 
preeminente en una sociedad configurada por un concepto de 
Cristiandad
1420
. Según él la Cruz tiene una faceta no solo sobrenatural, 
sino también una función natural, una dimensión en la cultura natural. 
Así, Panikkar afirmará que “una cultura exclusivamente humanista, 
mejor dicho, natural, tampoco es posible sin la ayuda de la Cruz 
sobrenatural”
1421
. Panikkar piensa que no es posible una cultura 
puramente natural ya que toda cultura incluye un impulso religioso e 
incluso teológico
1422
. Esto es de profunda raíz filosófica, porque para 
Panikkar la pura naturaleza no existe
1423
. 
 La Cruz se expresa en la vida del cristiano en el misterio del 
sufrimiento, en la penitencia y en la mortificación. Panikkar afirma 
que toda la vida del cristiano es una mortificación constante, para que 
muriendo diariamente y poco a poco, podamos llegar a nuestro último 
día. Así, poseemos un cuerpo espiritual que se va desarrollando en 
esta tierra que es el que resucitará y que va desplazando lentamente al 
cuerpo terreno y animal
1424
, y esa transición se consigue muriendo a 
nuestro hombre viejo y permitiendo que nazca un hombre nuevo, lo 
cual se consigue, en parte, por la mortificación y la penitencia. 
 En la espiritualidad del cristiano el dolor ha ocupado un lugar 
de singular importancia. Ya que Cristo representa la apoteosis del 
dolor, ya que Cristo convenía que padeciese según el Evangelio 
(poner cita), incluso Dios perdonó a su propio hijo, así el dolor ocupa 
una parte bastante central en el cristianismo. Aunque lo teólogos lo 
hayan intentado explicar la esencia de la Cruz como una inmolación 
de amor y no tanto desde el dolor. Panikkar compara la comprensión 
del dolor con el hinduismo y el buddhismo, el primero quiere 
superarlo el segundo destruirlo y el cristianismo lo agarra de frente 
                                                            
        1420 Cf. HC11, 302. 
        1421 HC11, 303. 
        1422 Cf. R. PANIKKAR, Sobre el sentido cristiano de la vida. “Extra Ecclesiam nulla 
salus”, en Humanismo y Cruz, Madrid 1963, 163-177. 
        1423 Cf. Cf. R. PANIKKAR, La India. Gente, cultura, creencias, Madrid 1960, 91. HC11, 
303. R. PANIKKAR, Meditación sobre Melquisedec, 257. 








 Pero su visión sobre la pasión de Cristo y sobre el misterio de 
la Cruz cambian con el paso de los años y en el año 2002, tiene un 
planteamiento distinto, así nos dirá: “Jesús sufrió con amor, pero no 
creo que fuera para perdonarnos los pecados”
1426
. Aunque al mismo 
tiempo dirá que muere Jesús y que resucita Jesucristo, y para él no 
serán los cristianos los únicos que descubran a Cristo
1427
. También es 
importante referenciar que en su Cristofanía no dedica ningún 
apartado a tratar el misterio de la Cruz de forma concreta
1428
. Pero ello 
no es óbice para que afirme que la Cruz es un símbolo esencial en el 
lenguaje cristiano, no como símbolo de dolor o de sufrimiento sino 
como lenguaje de transformación y de superación de las categorías 
históricas del occidente moderno
1429
. 
 7.3.3 Eucaristía 
 Raimon Panikkar dice que “El hombre no puede vivir sin ritos. 
No puede prescindir del culto”
1430
. Y ello se verifica en la Eucaristía 
que es una de las celebraciones más importantes de la espiritualidad 
cristiana, incluso el Concilio Vaticano II la denominó “fuente y cima 
de la vida cristiana” (LG 11), es decir, toda la vida eclesial brota de la 
celebración eucarística
1431
. Los textos doctrinales, espirituales y 
canónicos en la Iglesia son innumerables, así como los estudios de los 
teólogos y las aportaciones de los santos y de los místicos
1432
. Raimon 
                                                            
        1425 Cf. R. PANIKKAR, El Silencio del Buddha. Una introducción al ateísmo religioso, 
Madrid 2005, 72 (=SB). 
        1426 DIA, 334. 
        1427 Cf. EVM, 397. 
        1428 Cf. R. PANIKKAR, La plenitud del hombre. Una cristofanía, Madrid 1999, 281 
págs. 
        1429 Cf. EVM, 398. 
        1430 CS, 11. 
        1431 Cf. Catecismo de la Iglesia Católica, nº 1324. 
        1432 Cf. S. FIORES – T. GOFFI – A. GUERRA (dirs.), Nuevo Diccionario de 
Espiritualidad, 659-680. A.G. MARTIMORT, La Iglesia en Oración, 307-558. C. 
IZQUIERDO (dir.), Diccionario de Teología, 355-370. K. RAHNER (dir.), Sacramentum 
Mundi. Enciclopedia Teológica, II, 951-980. W. BEINERT (dir.), Diccionario de teología 
dogmática, 271-275. L. BORRRIELLO – E. CARUANA – M.R. GENIO – N. SUFFI (dirs.), 
Diccionario de Mística, 672-676. 
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Panikkar como sacerdote católico que fue no se mantuvo al margen de 
esta dimensión de la fe cristiana. La eucaristía es central en la vida de 
Panikkar, no solo en el ámbito de su pensamiento sino en el aspecto 
existencial, ya que como sacerdote la celebró en numerosas ocasiones 
y así lo vemos reflejado en sus diarios. Así da gracias a Dios por la 
misa cantada en la que participa
1433




 Raimon Panikkar aborda este tema de la Eucaristía en varios 
textos de su inmensa obra escrita como son una reflexión sobre el 
misterio de la Eucaristía titulada: La Eucaristía y la Resurrección de 
la Carne (1952)
1435
, que fue una comunicación presentada al 
Congreso Eucarístico Internacional de Barcelona y otro titulado La 
misa como “consecratio temporis” (1961)
1436
 que es una aportación al 
V Congreso Eucarístico Nacional que tuvo lugar en Zaragoza. Junto a 
los ya referidos, hemos de citar una de sus obras titulada Ecosofía 
(1994)
1437
 al final de la cual describe una liturgia contemplativa. Y de 
especial mención son las obras en las que reflexiona sobre el culto 
como una de las dimensiones más importantes de la experiencia 
religiosa, y la Eucaristía es el acto cultual por excelencia del 
cristianismo, destacamos: Culto y secularización (1979)
1438
, que es 
una reflexión sobre el significa del culto en una sociedad secularizada 
como es la occidental. 
 En la cuestión de la Eucaristía, nuestro autor en sus primeros 
escritos se encuadra en la más profunda tradición teológica y espiritual 
del cristianismo. Así, Raimon Panikkar afirma: 
                                                            
        1433 Cf. DIA, 40. 
        1434 Cf. DIA, 63 y 70. 
        1435 Cf. R. PANIKKAR, La Eucaristía y la Resurrección de la Carne, en Humanismo y 
Cruz, Madrid 1963, 335-252 (=HC12). 
        1436 Cf. R. PANIKKAR, La misa como “consecratio temporis”. La Tempiternidad, en 
Sanctum Sacrificum. V Congreso Eucarístico Nacional, Zaragoza 1961, 75-93 (=MCT) 
        1437 Cf. R. PANIKKAR, Ecosofía. Para una espiritualidad de la tierra, Madrid 1994, 
157-179 (=ECO). 
        1438 Cf. R. PANIKKAR, Culto y secularización. Apuntes para una antropología 
litúrgica, Madrid 1979, 162 págs. También citamos la edición del texto en las Obras 
Completas que está publicando la editorial Herder, en la que se han realizado varios cambios 
y añadiduras al texto original del autor: R. PANIKKAR, Culto, en Obras Completas, IX. 




“La Misa, sacramento y sacrificio en unidad indivisible, es el mismo 
Sacrificio que Cristo, una vez para siempre, realizó en la tierra, y el 
Sacramento de la presencia del mismo Cristo, por encima de las 
divisiones del tiempo y del espacio”1439. 
 Así, uno de los centros sobre los que pivota su vida espiritual 
es la celebración de la Eucaristía, la cual celebra en infinitos lugares y 
con diversas personas. Le veremos celebrar la misa a orillas del 
Ganges (1964)
1440
 en su peregrinación con con Henri Le Saux a las 
fuentes del Ganges, en Gangotrî y en el Arunâcala
1441
, o del mismo 
modo la celebrará a los pies del monte en su peregrinación al Kailasa 
(1994)
1442
, recitando frases breves de textos del buddhismo y del 
hinduismo
1443
. Celebra la eucaristía en el centro del Opus Dei en el 
que vive en Roma en 1960
1444
, con un grupo de personas en Varânasî 
en 1970
1445




. Concelebra la 
eucaristía con Mons. Ravasi en 2002
1448
, y celebra el sexagésimo 
aniversario de su primera misa en Tavertet (2006)
1449
. 
 Según Raimon Panikkar la teología de la Eucaristía no trata 
tanto de explicar los aspectos problemáticos que hacen referencia a los 
misterios eucarísticos sino que más bien debe de esforzarse en 
penetrar el sentido mismo del misterio eucarístico  y su profunda 




 La Eucaristía ocupa un lugar primordial en todo el misterio de 
la salvación en el pensamiento cristiano de Panikkar. Con la Eucaristía 
se inicia la recapitulación de todas las cosas en Cristo y tiene lugar el 
                                                            
        1439 MCT, 75. 
        1440 Cf. DIA, 57. 
        1441 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 194-203. 
        1442 Cf. DIA, 212. 
        1443 Cf. R. PANIKKAR – M. CARRERA, Peregrinación al Kailasa y al centro de sí, 
Barcelona 2009, 26. 
        1444 Cf. DIA, 45-46. 
        1445 Cf. DIA, 76. 
        1446 Cf. DIA, 109 
        1447 Cf. DIA, 155. 
        1448 Cf. DIA, 293. 
        1449 Cf. DIA, 327. 
        1450 Cf. HC12, 336. 
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misterio de la redención del hombre
1451
. La Eucaristía es ya la 
anticipación de la Gloria que un día viviremos en el Cielo y gracias a 
la Eucaristía nosotros los cristiano vivimos la misma vida trinitaria de 
Dios. Por la Eucaristía podemos comenzar a realizar el cielo nuevo y 
la tierra nueva. Si concebimos este mundo como una peregrinación, 
una pascua, el alimento y el viático son la Eucaristía
1452
. En estas 
palabras vemos con claridad la dimensión espiritual que Raimon 
Panikkar atribuye en estos momentos al misterio Eucarístico y su 
función en la Historia de la Salvación para el cristiano. Así, Raimon 
Panikkar llega a afirmar: “La Eucaristía, por tanto, dentro de la 
economía divina, es la forma concreta cómo Dios intenta realizar y 
realiza la divinización del universo”
1453
. Así enuncia la función 
divinizadora y santificadora que posee la Eucaristía.  
 La Eucaristía tiene la capacidad de divinizar de espiritualizar, 
de dar la vida eterna, así Panikkar afirma que la Eucaristía produce la 
inmortalidad que causa la vida eterna
1454
. El que come de este pan no 
morirá para siempre. El cristiano ya ha resucitado con Cristo, y por 
ello la transformación se ha iniciado aquí en la tierra. Además la 
Eucaristía es el sacramento de la filiación divina, porque somos hijos 
de Dios podemos comulgar acercarnos a la Eucaristía, el misterio 
eucarístico culmina nuestra incorporación a Cristo y realiza una 
función redentora de Cristo en nosotros que tiene lugar en el espacio y 
en el tiempo
1455
. Incluso, siguiendo a Cirilo de Alejandría, Panikkar 
llega a afirmar que aquellos que no han recibido la fe en Cristo y no 
han participado de Cristo, es decir, de la Eucaristía no revivirán el día 
de la resurrección
1456
. La Eucaristía, al ser portadora del mismo 
Cristo, lleva a cabo en nosotros su propia resurrección. La Eucaristía 
se convierte en uno de los elementos más importantes de la 
espiritualidad cristiana, ya que no solamente simboliza nuestra unión 
                                                            
        1451 Cf. MCT, 87. 
        1452 Cf. HC12, 338-339. 
        1453 HC12, 339. 
        1454 Cf. HC12, 344. 
        1455 Cf. MCT, 79. 




con Cristo sino que la produce. La Eucaristía es la prolongación de la 
Encarnación de Cristo en el tiempo
1457
. 
 La Eucaristía tiene una función espiritual que es la lenta 
transformación de nuestro ser, en un ser resucitado que dé frutos de 
buenas obras, para ir ganando la inmortalidad en un proceso en el que 
nuestro cuerpo se va impregnando de su espíritu
1458
, o sea, el proceso 
de espiritualización del cuerpo humano. Esta espiritualización de 
nuestro ser tiene como consecuencia la conquista de nuestra unidad y 
de nuestro ser. La Eucaristía nos proporciona un modelo de vida 
resucitada, que es Cristo, por ello la comunión es la obra realizada 
entre Cristo y el hombre para construir el verdadero Cuerpo de 
Cristo
1459
, es decir: la Iglesia. La última misión de Jesús Eucaristía es 
el establecimiento de una paz cósmica y divina
1460
.  
 Cristo no se hace presente a la Eucaristía únicamente para 
realizar una aparición sino para asociar a todos los hombres a su 
mismo destino teándrico, por lo que realiza un doble movimiento, de 
Dios al hombre y del Hombre a Dios. La Eucaristía es el medio de la 
salvación y nadie puede salvarse sin participar del altar de Cristo, y en 
palabras de Panikkar la salvación es participar de la naturaleza divina, 
y ello se verifica de modo singular en el misterio sacrificial de la 
Eucaristía
1461
. Panikkar es muy claro sobre cuál es la función de la 
Eucaristía en le economía de la salvación el hombre y en su relación 
con Dios: 
“El cristiano es consciente que en la Misa participa real y 
eficazmente con Cristo en la redención del mundo. Pronostra et 
totius mundi salute. Nuestra misión estriba en participar real y 
activamente al Sacrificio único que confiere la vida tempiterna 
porque nos hace penetrar en la vida eterna de Dios”1462. 
 En 1954 viaja a la India en donde conoce de cerca el 
hinduismo, y a su vuelta a Europa su forma de percibir y celebrar la 
                                                            
        1457 Cf. HC12, 347. 
        1458 Cf. HC12, 350-351. 
        1459 Cf. HC12, 351. 
        1460 Cf. HC12, 352. 
        1461 Cf. MCT, 88. 
        1462 MCT, 93. 
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Eucaristía ha cambiado. En 1960 desea dedicarle más tiempo del 
establecido a dicha celebración y se siente contrariado cuando se le 
exige media hora ya que perturba el normal funcionamiento del centro 
en el que vive
1463
. Pero su emoción e ilusión por la misma no han 
cambiado, para él vivir la misa es algo más inmenso que un pasado o 
un futuro, y que en el altar en el que se celebra la eucaristía es un 
instante en el que se supera el presente, el pasado y el futuro
1464
. Y 
continuará diciendo que la misa es el lugar en el que realizamos la 
presencia de Dios, La misa es el lugar para ofrecernos nosotros 
mismos, para ofrecer el mundo, y sobre todo para recibir a Cristo, y 
así transformar toda la creación
1465
. Así la Eucaristía se convierte en el 




 Su concepción sobre la Eucaristía la integra en su visón 
cristofánica. Para él este Cristo está presente en la Eucaristía
1467
. El 
describe que la Eucaristía se realiza en el encuentro con Cristo de la 
misma manera que me encuentro con un hombre, es decir, 
físicamente, pero al mismo tiempo es un encuentro espiritual. La 
piedad eucarística es la forma teándrica de estar Cristo en nosotros y 
de estar con el Padre, por medio de Cristo
1468
. En la Eucaristía Cristo 
es el pan. Cristo desciende, se manifiesta, se transforma en pan. Un 
Cristo que se hace pan, así Panikkar realiza una interpretación 
cosmoteándrica de la Eucaristía: un Cristo que se hace pan y un pan 
que se hace Cristo. Esta es la Eucaristía en la que él cree
1469
. 
 Pero la visión eucarística de Raimon Panikkar no solamente es 
cosmoteándrica sino que también es ecosófica. Realiza una 
integración de toda la realidad en el misterio eucarístico. Así lo vemos 
en una celebración de la Vigilia pascual en 1971 en Gloucester en 
donde bendice Fuego, Tierra, Agua y Aire para a continuación 
celebrar una larga Misa
1470
. En su libro dedicado a la Ecosofía, al final 
                                                            
        1463 Cf. DIA, 43-44. 
        1464 Cf. PD, 156-157. 
        1465 Cf. PD, 158-159. 
        1466 Cf. MCE, 198 
        1467 Cf. DIA, 325. 
        1468 Cf. PHC, 49. 
        1469 Cf. DIA, 153. 




del mismo, se recoge una celebración que podríamos denominar 
ecosófica y cuya estructura fundamentalmente responde al de una 
misa católica, pero añadiendo ciertos elementos que la hacen distinta. 
Pasamos a describirla. 
 Comienza presentando una piedra como símbolo de la tierra 
que es lo más humilde, lo más pobre, lo más pisoteado. Se presenta 
como símbolo de todos los atentados contra la tierra y sirve para 
pedirle perdón por todos los males ocasionados
1471
. Algunas lecturas 
son sustituidas por textos no procedentes de la Escritura
1472
. En cuanto 
al ofertorio junto al pan y el vino se ofrecen otros símbolos como el 
agua, las flores y el fuego
1473
. El prefacio de la misa no responde a 
ninguno de los aprobados por la Iglesia después del Concilio Vaticano 
II, lo realiza el mismo Raimon Panikkar, el texto adolece de 
referencias cristológicas y de la historia de la salvación realizada en 
Cristo, se habla en exceso de la armonía con el universo, y menciona 
un vínculo entre el bien y el mal no del todo clarificado
1474
. En cuanto 
al canon sucede lo mismo que con el prefacio, cambiando la fórmula 
de la consagración
1475
, lo más destacable es que omite dos expresiones 
fundamentales de la liturgia católica, y esenciales para comprender el 
significado de la Eucaristía. “que será entregado por vosotros” en 
cuanto a la consagración del pan y “que será derramada por vosotros y 
por muchos para el perdón de los pecados”
1476
 en cuanto a la 
consagración del vino. A continuación se ubican las peticiones, el rezo 
del Padrenuestro, y el intercambio de la paz, para terminar con la 
comunión y la oración final
1477
. 
 Vemos la importancia de la Eucaristía en su propia vida. 
Inclusive cuando no la oficia, Panikkar defiende que vive la misa 
incluso cuando no la celebra
1478
, y por otra parte que aunque le es 
difícil celebrar la Misa intentará celebrarla todos los domingos
1479
. Y 
                                                            
        1471 Cf. ECO, 158-159. 
        1472 Cf. ECO, 160-168. 
        1473 Cf. ECO, 169-171. 
        1474 Cf. ECO, 171-173. 
        1475 Cf. ECO, 173-175. 
        1476 Nuevo Misal del Vaticano II, 1132. 
        1477 Cf. ECO, 175-179. 
        1478 Cf. DIA, 318. 
        1479 Cf. DIA, 277. 
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aunque la Eucaristía le dice mucho, su actitud inicial se ha perdido
1480
, 
lo que indica el alcance del proceso espiritual y filosófico que ha 
experimentado a este respecto.  
 Todo el proceso anteriormente referido nos hace constatar 
como Raimon Panikkar ha integrado su Cristofanía, su visión 
Cosmoteándrica y su Ecosofía en su espiritualidad y en su modo de 
vivir y experimentar la Eucaristía, integrando su visión filosófica y 
espiritual en el misterio eucarístico. 
7.4 Las virtudes teologales  
 7.4.1 Fe 
 La cuestión de la fe es uno de los elementos primordiales en el 
pensamiento de Panikkar, tanto es así que en el considerado su primer 
trabajo titulado: F.H. Jacobi y la filosofía del sentimiento abordó la 
cuestión de la fe de forma muy amplia y su relación con la filosofía en 
el pensamiento de Jacobi
1481
. También se ocupó de la fe en toda su 
reflexión sobre la religión y el en diálogo interreligioso. Y como no 
podía ser de otra forma lo aborda al expresar y estudiar su fe cristiana 
en la que Panikkar invita a encontrar la paz: “Es en nuestra fe cristiana 
donde hay que buscar la fuente de la verdadera paz, la tranquilidad y 
el gozo humano”
1482
. Para Panikkar la fe es un elemento fundamental 
en la vida humana y es una realidad antropológica de gran calado. Él, 
con sus propias palabras, nos dirá que “La fe es una dimensión 
constitutiva del hombre”
1483
 y también afirmará que “La fe es una 
virtud teo-antropológica”
1484
. Y ante todo “la fe es un don de 
Dios”
1485
. Pero a la hora de abordar la cuestión de la fe en el 
pensamiento y la experiencia espiritual de Raimon Panikkar hemos de 
hacer varias puntualizaciones. Ya que la cuestión de la fe en el 
                                                            
        1480 Cf. DIA, 161. 
        1481 Cf. R. PANIKKAR, F.H. Jacobi y la filosofía del sentimiento, La Plata (Buenos 
Aires) 1948, 61 págs. 
        1482 Cf. GP, 133. 
        1483 R. PANIKKAR, Fe y Creencia sobre la experiencia multirreligiosa. Un fragmento 
autobiográfico objetivado, en Homenaje a Xavier Zubiri, t.II, Madrid 1970, 456 (=FCE) 
        1484 Cf. RCM, 184. 





pensamiento panikkariano es muy amplia y, por ello, podemos hablar 
de fe, de creencia y de acto de fe
1486
. Nuestro objetivo en este apartado 
es abordar la fe como realidad teológica en el cristianismo, pero sin 
dejar de lado las otras perspectivas sin las cuales es imposible abordar 
esta cuestión tan compleja. 
 La cuestión de la fe y de la creencia ha sido abordada por 
numerosos filósofos, teólogos y místicos. Por fe como virtud teologal 
se puede definir de la siguiente manera: “La fe es una virtud teologal 
que inclina nuestro entendimiento por medio del influjo de la voluntad 
y de la gracia a prestar firme asentimiento a las verdades reveladas, 
por la autoridad de Dios que las revela”
1487
, si hablamos de fe como 
realidad teológica podemos tomar la siguiente definición: “la fe es la 
opción personal básica por la que el hombre, sostenido por la gracia y 
la confianza en el poder de Dios que opera en Jesucristo, responde 
confesando el acontecimiento salvífico de la revelación de acuerdo 
con la Iglesia”
1488
. En ambas definiciones se recoge la importancia de 
quien se revele para poder realizar el acto de fe o la adhesión personal 
a lo que se revela, quien se revela es Dios y la adhesión al propio 
Dios, a Jesucristo o a la Iglesia.  
 Cuando intentamos acercarnos a la cuestión de la fe desde el 
campo de la filosofía solemos poner en conexión los vocablos fe y 
creencia, e incluso tendemos a usar ambos indistintamente
1489
. Para 
algunos la creencia tendría un campo mucho más amplio de referencia 
en la que la fe religiosa no sería nada más que una de las posibles 
acepciones
1490
. En los ámbitos no religiosos, la fe supondría la 
aceptación o creencia en el testimonio de otro bajo su palabra
1491
. Lo 
cierto es que, en general, fe y creencia se suelen poner en conexión 
con la esfera religiosa, incluso cuando se abordan desde los ámbitos 
filosóficos, y tal nexo entraría de lleno en la relación fe y razón o 
                                                            
        1486 Cf. IM, 46. 
        1487 Cf. A. TANQUEREY, Compendio de Teología Ascética y Mística, 621. 
        1488 Cf. W. BEINERT (dir.), Diccionario de teología dogmática, 288. 
        1489 Cf. J. FERRATER MORA, Diccionario de Filosofía, I, Madrid 1982, 660 (=J. 
FERRATER MORA, Diccionario de Filosofía, I). 
        1490 Cf. J. FERRATER MORA, Diccionario de Filosofía, II, Madrid 1982, 1134 (=J. 
FERRATER MORA, Diccionario de Filosofía, II). 
        1491 Cf. W. BRUGGER (dir.), Diccionario de Filosofía, Barcelona 1994, 245 (=W. 




. Raimon Panikkar en su discurso intelectual, como ya 
hemos dicho, establece diferenciación entre fe, creencia y acto de fe, 
que en numerosas ocasiones han sido confundidos
1493
. Lo podemos 
recoger en sus mismas palabras. “La experiencia de la fe no puede ser 
confundida con la convicción de la creencia”
1494
. 
 Panikkar expone que en la visión cristiana sin fe no podemos 
existir. De este modo, la fe aparece como el fundamento real de la 
existencia humana
1495
. Ya que cuando al hombre se le priva de la fe no 
sabe cómo llevar el peso de la existencia humana, su vida se 
desmorona. Panikkar dirá que el hombre es un ser proyectado para 
funcionar en el reino de la fe
1496
. En el plano religioso el ser humano 
no puede realizar su existencia sino es capaz de reconocer el 
fundamento de su ser, sino es capaz de dar razón de su ser y de su 
existir. Para Panikkar quien hace posible que se manifieste este 
fundamento es la fe, lo cual le lleva a afirmar que “sin fe el ser 
humano no puede vivir una vida humana auténtica”
1497
. Con esta 
afirmación Panikkar establece una alianza y relación entre fe y 
condición humana, la cual no se puede desarrollar ni expresar sin la fe. 
 Raimon Panikkar siguiendo a numerosos pensadores como 
Aristóteles, san León Magno, san Agustín, Pedro Lombardo, san 
Anselmo, santo Tomás de Aquino y Hugo de San Victor toma el 
axioma tan estudiado en la filosofía medieval: Crede ut intelligas
1498
, 
expresado en su forma espiritual en el Kempis como: “Toda razón y 
discurso natural debe seguir a la fe y no ir delante de ella ni 
debilitarla”
1499
. Pero su objetivo es llevar dicho enunciado mucho más 
allá. Para él la fe no es solo necesaria para creer sino que es necesaria 
para ser, y lo indicará con la expresión: Crede ut sis, es decir, cree 
para poder ser. Según Raimon Panikkar se ha de creer para alcanzar la 
                                                            
        1492 Cf. J. FERRATER MORA, Diccionario de Filosofía, II, 1134-1135. 
        1493 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 121. 
        1494 Cf. FCE, 456. 
        1495 Cf. R. PANIKKAR, La fe como dimensión constitutiva del hombre, en Obras 
Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 2. Fe, hermenéutica y palabra, Barcelona 2018, 30 
(=FDH). 
        1496 Cf. FDH, 31. 
        1497 FDH, 32. 
        1498 Cf. FDH, 32-34. 




plena condición humana, incluso la fe es una característica humana 
que une a toda la humanidad, lo que implica aceptar que la fe no es el 
monopolio de unos pocos o de un grupo determinado de personas sino 
una dimensión antropológica del ser humano
1500
. Tal constatación 
conduce a afirmar a Panikkar que “la fe es un constitutivo existencial 
del hombre. Todo hombre, por el Hecho de ser hombre, tiene fe […] 
todo hombre tiene fe, tanto cultivada como sin cultivar, tanto si es 
consciente de ella como si no lo es”
1501
. 
 Las consecuencias de esta concepción de la fe son de orden 
ontológico con respecto a toda la realidad. La fe sería la forma de 
denominar la relación con el Absoluto
1502
, que se muestra como una 
característica de la condición humana que le diferencia con el resto de 
los seres. Sería la relación ontológica de la criatura: Hombre, con el 
Absoluto: Dios. Y esta relación es la que hace que el Hombre sea 
Hombre. Esta relación con Dios no sería privada o solitaria sino que, 
en el pensamiento de Panikkar, sería cosmoteándrica, es decir, 
solidaria con toda la realidad y cuyo nexo se realizaría por la 
experiencia de la relatividad radical de todas las cosas entre sí
1503
, que 
analizaremos detenidamente más adelante. Lo que conlleva afirmar 
que las virtudes teologales tradiciones: Fe, Esperanza y Caridad no 
son solo verticales sino también horizontales
1504




 Esta postura panikkariana estaría alejada de la definición de fe 
que hemos dado con anterioridad, en la que la fe sería una virtud que 
por el influjo de la gracia divina conduce al entendimiento humano a 
prestar asentimiento a las verdades reveladas
1506
. Panikkar coloca la fe 
en una relación ontológica entre Dios y la criatura humana, y, por ello, 
en una dimensión más profunda de la relación del Hombre con Dios y 
                                                            
        1500 Cf. FDH, 34-35. 
        1501 IM, 46. 
        1502 Cf. R. PANIKKAR, Necesidad de una nueva orientación de la filosofía india, en 
Misterio y Revelación. Hinduismo y Cristianismo: Encuentro de dos culturas, Madrid 1971, 
58. 
        1503 Cf. FDH, 35. 
        1504 Cf. RCM, 186. 
        1505 Cf. RCM, 180. 
        1506 Cf. A. TANQUEREY, Compendio de Teología Ascética y Mística, Madrid 1990, 
621. 
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con todas las criaturas. La definición de fe de Panikkar incluso podría 
ser aplicable a todas las religiones
1507
, el ser un hombre religioso es 
constitutivo al ser del humano
1508
. La fe es lo que nos libera de una 
mera existencia cósmica, es decir, de ser solamente una cosa
1509
. 
 Por fe Panikkar entiende la capacidad de abrirse a lo que está 
más allá de nosotros mismos, es una capacidad que no procede de 
nuestros sentidos o de nuestra inteligencia, y podría también 
denominarse como una apertura a la trascendencia. Gracias a la fe el 
hombre es capaz de trascenderse a sí mismo, de crecer e incluso de dar 
un salto hacia aquello que ni sus sentidos ni su razón pueden 
probar
1510
. Junto a la fe, y en relación con la misma, Panikkar describe 
lo qué es la creencia, para él una creencia que no apunte cara a lo 
trascedente, es decir, hacia la fe se convierte en fanatismo
1511
. Así, 
Panikkar entendería la creencia como la articulación doctrinal de la fe 
realizada por una colectividad
1512
. Sería la expresión simbólica de la fe 
que se formula en términos conceptuales, lo cual implica cierta 
institucionalización. La creencia, al contrario de la fe, nos dirá 
Panikkar, puede degradarse en una determinada formulación
1513
. De 
este modo, Panikkar establece una diferencia clara entre fe y creencia, 
pero al mismo tiempo expresa que la fe necesita una creencia para ser 
fe ya que una fe desencarnada no es fe. La creencia no es la fe pero es 
el vehículo en el que ésta se expresa
1514
. Es decir, la fe necesita una 
articulación, una institución para ser expresada. Por acto de fe 
Panikkar entiende aquella actividad por la que el hombre pone su fe en 
movimiento, es el acto que surge del corazón como símbolo de todo lo 
que es el hombre. Es un acto libre que nos conduce a la salvación
1515
. 
                                                            
        1507 Cf. FDH, 36. 
        1508 Cf. R. PANIKKAR, La religión del futuro o la crisis del concepto de “Religión”. La 
religiosidad humana, en Obras Completas, II. Religión y religiones, Barcelona 2015, 325-
354. 
        1509 Cf. FDH, 35. 
        1510 Cf. IM, 46-47. 
        1511 Cf. FCE, 448. 
        1512 Cf. DC, 195. 
        1513 Cf. IM, 48-49. 
        1514 Cf. FCE, 448. 




 Todo ello conduce a Raimon Panikkar a afirmar que la fe no se 
puede poseer, no es un objeto, la fe es algo que por su propia 
naturaleza no puede ser tenido, ni almacenado ni guardado
1516
. Es 
decir, la fe, en Panikkar, no tiene un objeto hacia el que dirigirse, es 
una consciencia sin objeto
1517
. Y ello es así porque la fe es la apertura 
existencial, el vacío que hay en el hombre y que le hace capaz siempre 
de un más, de un más allá
1518
, es decir, es una realidad trascendental. 
Se tiene fe por el hecho de creer, más bien es la fe la que nos posee a 
nosotros, somos nosotros los que poseídos por Dios, él nos conduce a 
participar de su visión, de su conocimiento y de su luz
1519
. Es el 
puente que nos une con él ya que sin fe no podemos llegar a Dios
1520
. 
 En el pensamiento de Panikkar el acto de fe integral supone 
creer en una deidad viviente, que incluye a la creación y a la 
humanidad. El hombre de fe incorpora a su fe la fe de sus semejantes. 
Y si tenemos verdadera fe compartimos la visión que Dios tiene del 
mundo
1521
. Para Panikkar la fe debe de ser algo común a todos los 
hombres independientemente de sus creencias religiosas
1522
. Panikkar 
afirma que cuanto más sobrenatural es el acto de fe más natural es, y 
ello nos conduce a la visión cristiana de que los grades místicos eran 
profundamente humanos. Es decir, una fe que tiene en cuenta todo lo 
que existe
1523
. Por ello la fe no se puede definir a partir de un objeto 
concreto ya que la fe hace referencia siempre a la totalidad
1524
. 
Panikkar habla del aspecto cosmologal de la fe
1525
. Todo ello estaría 
en consonancia con afirmar que las virtudes teologales están unidas 




                                                            
        1516 Cf. RCM, 180-181. 
        1517 Cf. DC, 193. 
        1518 Cf. FDH, 60. 
        1519 Cf. RCM, 181. 
        1520 Cf. FDH, 56. 
        1521 Cf. RCM, 181. 
        1522 Cf. FDH, 57. 
        1523 Cf. RCM, 182. 
        1524 Cf. DC, 193-194. 
        1525 Cf. RCM, 180. 
        1526 Cf. FDH, 60. 
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 Así, la fe no es tanto el descubrimiento de Dios, sino más bien 
el descubrimiento del mundo de Dios, de todo lo que existe, de toda la 
realidad, tal y como ésta es en sí misma. Es una penetrante visión 
intramundana de todo cuanto existe. Para Panikkar “Un hombre de fe 
no es un hombre que cree en Dios, cuanto un hombre que cree en el 
mundo de Dios, o para ser más precisos, un hombre que, por el hecho 




 7.4.2 Esperanza 
 La segunda de las virtudes que Raimon Panikkar llama 
cosmologales es la esperanza
1528
, su importancia para la vida cristiana 
para Panikkar es como él mismo nos dirá: “La vida cristiana sobre la 
tierra es esperanza, porque por la esperanza se mueve y por la 
esperanza se vive”
1529
. Dentro de la tradición cristiana el primer fruto 
de la fe es la esperanza originada por las promesas de Dios
1530
. La 
esperanza ha sido estudiada y expuesta tanto desde el ámbito de la 
espiritualidad como desde el saber teológico. Para K. Rahner la 
esperanza es condición esencial del cristiano que lo hace totalmente 
libre, que confiesa el futuro como absoluto e infinito y que es regalado 
por gracia
1531
. Desde la espiritualidad podemos definir la esperanza 
como “Una virtud teologal, por la que deseamos a Dios como bien 
supremo nuestro, y confiamos firmemente, fundados en la bondad y 
en la omnipotencia divinas, alcanzar la bienaventuranza eterna y los 
medios para ello”
1532
, similar definición nos ofrece A. Royo Marín: 
“La esperanza es una virtud teologal infundida por Dios en la voluntad 
por la cual confiamos con plena certeza alcanzar la vida eterna y los 
medios necesarios para llegar a ella apoyados en el auxilio 
                                                            
        1527 RCM, 182. 
        1528 Cf. RCM, 180. 
        1529 Cf. COM, 272. 
        1530 Cf. S. PINCKAERS, La vida espiritual. Según san Pablo y Santo Tomás, Valencia 
1995, 153 (=S. PINCKAERS, La vida espiritual. Según san Pablo y Santo Tomás). 
        1531 Cf. K. RAHNER (dir.), Curso fundamental sobre la fe. Introducción al concepto de 
cristianismo, Barcelona 1989, 466. 






. Desde la teología podemos apuntar una 
definición de esperanza: “Constituye un impulso de la voluntad, que 
se hace posible por la gracia, en virtud del cual el hombre confiando 




 Raimon Panikkar aborda la esperanza desde una perspectiva 
antropológica. Para él no habría esperanza sino hubiese fe
1535
, en este 
punto sigue la doctrina tradicional de la virtud teologal de la esperanza 
en la que ésta es fruto de la fe y está íntimamente unida a la misma
1536
. 
Para Panikkar la esperanza es la anticipación de la fe, salir del vacío 
en torno a aquello que puede llenar tal carencia hacia un infinito
1537
. 
Si el acto de fe es la respuesta a descubrirse como un ser abierto
1538
, 
como un ser no realizado del todo, la esperanza es el acto precedente a 
salir de uno mismo para ir hacia la meta infinita
1539
. En este aspecto 
Panikkar muestra similitud con la doctrina teológica cristiana sobre la 
esperanza, que tiene una profunda relación con fe
1540
. Una esperanza 
sin fe se convierte en utopía, pero una fe sin esperanza implica que la 
fe decae y se vuelve tibia, así la esperanza se convierte en la verdadera 
dimensión de la fe, y esta esperanza alimenta la tendencia hacia el 
futuro
1541
, aunque en la esperanza cristiana se camina cara a un 
objetivo: Dios. Por su parte Panikkar piensa que la esperanza es el 
movimiento hacia la trascendencia, como la fe. La esperanza no tiene 
objeto ya que no hay esperanza en algo. Si se fosilizara en un objeto 
se convertiría en mero deseo y por ello en un instrumento de la 
                                                            
        1533 Cf. A. ROYO MARÍN, Teología de la Perfección Cristiana, Madrid 2001, 496 (=A. 
ROYO MARÍN, Teología de la Perfección Cristiana). 
        1534 Cf. K. RAHNER (dir.), Sacramentum Mundi. Enciclopedia Teológica, II, 793. 
        1535 Cf. FDH, 61. 
        1536 Cf. S. FIORES – T. GOFFI – A. GUERRA (dirs.), Nuevo Diccionario de 
Espiritualidad, Madrid 1991, 613. (=S. FIORES – T. GOFFI – A. GUERRA (dirs.), Nuevo 
Diccionario de Espiritualidad). 
        1537 Cf. FDH, 61. 
        1538 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 122. 
        1539 Cf. FDH, 61. 
        1540 Cf. C.A. BERNARD, Teología Espiritual. Hacia la plenitud de la vida en el 
Espíritu, Madrid 1997, 152 (=C.A. BERNARD, Teología Espiritual. Hacia la plenitud de la 
vida en el Espíritu). 
        1541 Cf. S. FIORES – T. GOFFI – A. GUERRA (dirs.), Nuevo Diccionario de 
Espiritualidad, 613. 
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voluntad, y fuente de sufrimiento
1542
. En esta visión la esperanza es 
más frágil que la fe, ya que la fe siempre está ahí aunque el acto de la 
fe no emerja, pero una fe hundida puede impedir el movimiento de la 
esperanza. En Panikkar la esperanza es el impulso hacia afuera de las 
profundidades mismas del abismo humano
1543
. 
 Así, al igual que Panikkar diferencia entre fe y el acto de fe
1544
, 
también diferencia entre esperanza y el acto de esperanza, aspecto este 
último que desarrolla en su trabajo: La relación de los cristianos con 
el medio ambiente no-cristiano. De este modo, a diferencia de la fe y 
de la esperanza que no pueden tener objeto
1545
, Panikkar nos dirá que 
el acto de esperanza sí que tiene un objeto como lo tiene el acto de fe. 
El objeto es Dios, ya que el cristiano espera en Dios y espera la 
salvación de Dios, en palabras de Panikkar: “El acto de esperanza en 
Dios es un acto que espera en Dios como meta, blanco y fin de todo 
ser”
1546
. Panikkar integra en el acto de esperanza a todo el universo en 
la medida que todo el cosmos está en Dios y se encuentra sostenido 
por Él. Esta es la razón que sostiene el optimismo cristiano. El 
cristiano que tiene esperanza espera la salvación y no se ve torturado 
con el problema de salvarse, sabe que su vida está en manos de 
Dios
1547
. Lo que se encuentra en consonancia con la doctrina 
tradicional cristiana sobre la esperanza y su objeto
1548
. 
 Como hemos referido, el acto de esperanza es también un acto 
de esperanza en el mundo, ello trae como consecuencia, en la 
espiritualidad cristiana de Panikkar, el tener una apertura positiva 
hacia el mundo y no buscar la huida de las realidades mundanas
1549
, y 
tal postura conlleva el tener una implicación con las cuestiones del 
mundo, un espacio en donde se encuentra el ámbito de santificación 
                                                            
        1542 Cf. FDH, 61. 
        1543 Cf. FDH, 62. 
        1544 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 121. 
        1545 Cf. FDH, 61. 
        1546 RCM, 183. 
        1547 Cf. RCM, 183-184. 
        1548 Cf. S. PINCKAERS, La vida espiritual. Según san Pablo y Santo Tomás, 153-164. 
S. FIORES – T. GOFFI – A. GUERRA (dirs.), Nuevo Diccionario de Espiritualidad, 606-
609. A. TANQUEREY, Compendio de Teología Ascética y Mística, 630-639. Cf. A. ROYO 
MARÍN, Teología de la Perfección Cristiana, 496-502. C.A. BERNARD, Teología 
Espiritual. Hacia la plenitud de la vida en el Espíritu, 152-157. 




propio del laico cristiano, visión y espiritualidad que está en plena 
consonancia con la espiritualidad que san Josemaría Escrivá de 
Balaguer predicó en el Opus Dei
1550
. La esperanza no puede subsistir 
sin tener en cuenta a la creación, porque ciertamente la esperanza es 
esperanza en Dios, pero en cuanto que es Dios es salvador, es 
principio y fin, y por tanto meta del cosmos. De tal manera, la 
esperanza es una virtud teo-cosmológica, como la denomina Panikkar, 
ya que por medio del acto sobrenatural de la esperanza es como el 




 Ello conlleva a ver la creación con mirada positiva. Es la 
esperanza cristiana la que nos da la perspectiva verdadera de la 
realidad y la que corrige las distorsiones que han provocado falsos 
acercamientos a la realidad del mundo y de otras religiones. Y 
Panikkar lo lleva al terreno filosófico y afirma que “por medio de la 
esperanza el hombre moderno se libera de esa angustia que se insinuó 
en cierto tipo de mentalidad cristiana occidental como consecuencia 
de una cultura antropocéntrica: el miedo del ser”
1552
. 
 La esperanza pone en conexión y unión con Dios por ello, a 
modo de síntesis, Panikkar en un acercamiento a la explicación de lo 
que para él es la esperanza nos lo refiere así en el año 1950: 
“La esperanza, virtud teologal, es la inclinación del cristiano hacia 
Dios como su fin intrínseco y adecuado. La esperanza sobrenatural 
hace más que llevarnos a Dios, nos introduce en su propio seno 
intratrinitario. La esperanza no estriba en llegar hasta Dios, sino en 
llegar a ser como Él”1553. 
 La esperanza está enclavada en la lógica de la fe y de la 
caridad y no puede ser separada ellas, Olegario Fernández de Cardedal 
dirá que forman un circulo
1554
. Expresión que, sin duda, enlaza con la 
                                                            
        1550 Cf. J. ESCRIVÁ DE BALAGUER, Amar apasionadamente al mundo, 234-236. 
        1551 Cf. RCM, 184. 
        1552 RCM, 185. 
        1553 Cf. COM, 272. 
        1554 Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Raíz de la esperanza, Salamanca 1996, 506. 
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visión circular que Panikkar tiene del ser y del pensar
1555
. Por ello, 
vamos a analizar el tercer elemento de este círculo, que es la caridad, 
para, de este modo, cerrar el triduo de las virtudes teologales en 
Raimon Panikkar. 
 7.4.3 Caridad 
 Una de las dimensiones fundamentales de la experiencia 
religiosa cristiana es el amor y la caridad, Panikkar dirá: “Lo único 
que cuenta es una cosa: el amor”
1556
. Así, el especialista en 
espiritualidad cristiana S. Gamarra dice que “en la perspectiva 
cristiana se afirma aún más que el amor es el acto fundamental de la 
vida cristiana, que es la quintaesencia de la espiritualidad y que la 
perfección de la persona cristiana radica en la caridad”
1557
. La caridad 
cristiana ha sido abordada por teólogos, místicos, espirituales, santos y 
especialistas en los diversos campos del saber cristiano
1558
, y como el 
amor no es una dimensión exclusiva del cristiano también ha sido 
abordado desde la filosofía
1559
. Una definición de caridad cristiana 
sería la siguiente: “virtud teologal, por la que amamos a Dios como él 
se ama sobre todas las cosas por sí mismo, y al prójimo por Dios”
1560
. 
 Como ya hemos analizado en apartados dedicados a la 
filosofía, el amor y la caridad ocupan un lugar fundamental en la 
                                                            
        1555 Cf. R. PANIKKAR, Introducción, en Obras Completas, X. Filosofía y teología, 1. El 
ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 91-95. 
        1556 PD, 157. 
        1557 Cf. S. GAMARRA, Teología Espiritual, Madrid 2004, 120 (=S. GAMARRA, 
Teología Espiritual). 
        1558 Cf. S. PINCKAERS, La vida espiritual. Según san Pablo y Santo Tomás, 165-179. 
S. FIORES – T. GOFFI – A. GUERRA (dirs.), Nuevo Diccionario de Espiritualidad, 151-
167. A. TANQUEREY, Compendio de Teología Ascética y Mística, 639-665. A. ROYO 
MARÍN, Teología de la Perfección Cristiana, 510-528. C.A. BERNARD, Teología 
Espiritual. Hacia la plenitud de la vida en el Espíritu, 157-161. S. GAMARRA, Teología 
Espiritual, 120-148. H.U. VON BALTHASAR, Sólo el amor es digno de fe, Salamanca 2004, 
142 págs. K. RAHNER (dir.), Sacramentum Mundi. Enciclopedia Teológica, I, Herder, 
Barcelona 1972, 114-138 y 659-669. W. BEINERT (dir.), Diccionario de teología dogmática, 
47-51. L. BORRRIELLO – E. CARUANA – M.R. GENIO – N. SUFFI (dirs.), Diccionario 
de Mística, 139-142. J. PIEPER, Las virtudes fundamentales, Madrid 2000, 417-551. 
        1559 Cf. Cf. J. FERRATER MORA, Diccionario de Filosofía, I, 123-133 y W. 
BRUGGER (dir.), Diccionario de Filosofía, 56-59. M. MORENO VILLA (dir.), Diccionario 
de Pensamiento Contemporáneo, Madrid 1997, 177-181.  




visión espiritual y filosófica de Raimon Panikkar. Así, Panikkar 
afirma que el amor es uno de los lugares privilegiados de la 
experiencia de Dios, incluso dirá que el lugar más privilegiado de 
todos
1561
, ya que como define la tradición cristiana en la Escritura: 
“Dios es amor”
1562
. Incluso Panikkar afirma que la presencia de Dios 
consiste en descubrir a Dios presente en cada una de las cosas, de las 




 Panikkar dice que el amor está unido a la fe y a la esperanza. 
Este amor es el éxtasis del ser humano y es el que verdaderamente 
salva, ya que lleva al hombre a salir de sí mismo, de su propia finitud, 
y si la esperanza es el impulso, el amor es la unión
1564
. El amor 
necesita del otro y por ello no es aislamiento, el amor es dialogal, y 
solamente puede ser entendido de modo advaita. Es el amor que solo 
puede ser divino y cósmico, lleno de personalidad pero vacío de todo 
egoísmo, es el más profundo y por ello más humano ya que afecta al 
núcleo más hondo de la persona que es su relación ontológica con 




 El amor se convierte en concupiscencia cuando el amor deja de 
estar dirigido hacia el otro y pasa a dirigirse a un cualquiera, cuando 
va detrás de algo y no de alguien. El amor es esencialmente personal y 
necesita de un tú que se revele al yo, de un tú que se me desvele, para 
de este modo quitar el velo de mi ignorancia
1566
. La esencia de la 
persona es la relacionalidad, y toca la orilla de la realidad de otras 
personas. La persona está en relación con la persona amada, y esta 
relación, yo-tú, nos hace emerger de la nada gracias al Espíritu Santo 
que es el Amor
1567
. Este amor es la caridad que nos identifica con 
Dios. 
                                                            
        1561 Cf. IM, 75. 
        1562 I Jn, 4, 8 y 16. 
        1563 Cf. PD, 164. 
        1564 Cf. FDH, 61. 
        1565 Cf. R. PANIKKAR, Diálogo hindú-cristiano. Advaita y Bhakti, en Obras Completas, 
VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. Diálogo intercultural e interreligioso, Barcelona 
2017, 297-310 (=DHC). 
        1566 Cf. FDH, 62. 
        1567 Cf. DHC, 309. 
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 Continuando con la concepción cristiana del amor, Panikkar 
dirá que no es posible amar a Dios sino se ama al prójimo
1568
. Incluso 
no se puede gozar de la experiencia del amor de Dios si se desconoce 
el amor humano, porque ahí, en el amor humano, reside la Divinidad. 
Un amor humano que no encarne el amor divino es pura mentira
1569
, 
Panikkar lo corrobora en el texto de la Carta de san Juan: “Si alguno 
dice: «Amo a Dios», y aborrece a su hermano, es un mentiroso; pues 




 Por todo lo cual la vida cristina en el pensamiento y la 
experiencia de Raimon Panikkar está integrada de una dimensión 
cordial, es decir, de amor, la fe no es únicamente algo intelectivo sino 
que tiene una dimensión volitiva, en el amor. La plenitud cristiana no 
está en contra de los derechos del querer humano, sino al contrario, 
lleva a su plenitud el mandato de la Nueva Alianza. Así, Panikkar 
afirma que hemos de amar a Dios con toda el alma, con todas las 
fuerzas, en una palabra con todo el ser: Yo debo de amar a Dios con 
todo lo que soy y tal y como soy, debemos amar como criaturas que 
somos, con nuestro corazón humano, y con este corazón humano 
amamos a Cristo y a la Virgen María
1571
. Y ello es posible porque 
Dios ama al hombre, lo ama en pura gratuidad, tal y como es, y en este 
amor gratuito se encuentra el sentido de la vida: 
“Dios me ama, me quiere, me conoce como soy, no como pienso que 
soy o como querría ser. Aceptarme a mí mismo como ser que 
depende de Él, y creer en Él que piensa en mí y me ama […] Si 
estoy convencido de que mi vida tiene sentido porque Él existe, 
porque está ahí, me ama y piensa en mí […] creer que Dios es mi 
Padre, que Dios me ama, que Dios, más que cualquier padre, está 
orgulloso de mí […] soy amado de verdad por el Señor, y no es 
necesario hacer comedia y decir que Él no me ama tal y como 
soy”1572. 
                                                            
        1568 Cf. RCM, 185. 
        1569 Cf. IM, 77. 
        1570 I Jn, 4, 20. 
        1571 Cf. PVM, 22-23. 




 Los sentimientos son una característica específicamente 
humana, ya que ni los ángeles ni los animales los poseen, según 
Panikkar, surgen del choque y de la colaboración entre el alma y el 
cuerpo. El sentir no son meras sensaciones ni simples conocimientos, 
sino que es un complejo conocer y querer con nuestro ser entero, con 
el alma y con el cuerpo. Por ello no podemos despreciar el cuerpo ya 




 En la tradición cristiana la caridad con la que amamos a Dios y 
al prójimo es única idéntica, es decir, tenemos un solo corazón para 
amar tanto a Dios como al prójimo. El cristiano no es un ser dividido 
sino un ser unificado, y ello ocurre tanto en el amor como en el 
reconocimiento de la verdad de Dios y del mundo
1574
. Panikkar 
denuncia la separación que se ha dado entre amor y conocimiento, 
según nuestro autor ambos deben de tener una experiencia originaria 
en la que el amor y el conocimiento no estén divididos
1575
. Solamente 
así podemos entender que el amor a Dios incluye amar lo que Dios 
ama, que es su creación. Como ya hemos referido no podemos amar a 
Dios sino amamos a nuestro prójimo, es decir, a toda la humanidad. El 
verdadero amor humano no es digno de tal sino traspasa el velo 
externo y penetra en lo profundo del corazón de lo que se ama, lugar 
donde mora Dios y sostiene al ser amado
1576
. 
 Dios es el bien supremo y el objeto hacia el que tiende nuestro 
amor, por ello Panikkar dirá que el amor es la ley natural más íntima y 
que se funda en nuestra propia contingencia
1577
. Panikkar dirá en que 
la criatura no puede amar si no es amada y que nuestro amor es 
correspondencia al amor que no es entregado
1578
, ello significa que el 
amor es un don y cuando lo recibes te das cuenta de lo importante que 
es amar
1579
. Así nadie puede tener amor duradero si el amor divino no 
                                                            
        1573 Cf. PVM, 27. 
        1574 Cf. RCM, 185. 
        1575 Cf. R. PANIKKAR – H.P. DÜRR, L´amore fonte originaria dell´universo. Un 
dialogo su sciencia della natura e religione, Roma 2010, 76. 
        1576 Cf. RCM, 185. 
        1577 Cf. R. PANIKKAR, El concepto de Naturaleza. Análisis histórico y metafísico de un 
concepto, Madrid 1972², 268-269. 
        1578 Cf. COM, 274. 




. La caridad no consiste en amar a Dios sino en 
que Él nos amó primero y nosotros nos limitamos a recogerlo
1581
. Para 
Panikkar el amor es un poder salvífico, que conduce al paraíso, a la 
visión beatífica, al cumplimiento de la propia vida, algo que tiene 
poder de salvación y de liberación, que libra de todo temor y 
ansiedad
1582
. Por ello dirá que la caridad en sentido pleno es posible 
ser conseguida en esta tierra, aunque el amor en esta tierra es, muchas 
veces deseo y concupiscencia
1583
, porque el amor pleno solo es 
posible en la eternidad. 
 El amor es trinitario, porque expresa lo complejo de la 
realidad, para Panikkar es el desafío intercultural que ayudará a 
superar las individualidades
1584
. Por ello la relación del cristiano para 
con el mundo no cristiano tiene que ser una relación de amor. Así 
Panikkar no dirá: “El cristiano ama al mundo, y especialmente a sus 
semejantes, con el mismo amor con que ama Dios, es decir, con todo 
el corazón, con toda su mente, con todas sus fuerzas y con todo su 
ser”
1585
. La caridad cristiana, tal y como la entiende Panikkar ha de 
tener tres dimensiones, amor a Dios, amor a todos los hombres que 
componen la humanidad sea cual sea su cultura y religión, y, por 
último, amor a todo el cosmos por ser la obra y la creación de Dios. 
7.5 La Iglesia y los estados de vida del cristiano 
 7.5.1 La Iglesia 
 Como sucede con los elementos de la espiritualidad cristiana 
antes referidos, la Iglesia ocupa un lugar de gran importancia en el 
pensamiento espiritual de Raimon Panikkar, tanto por las 
implicaciones espirituales y religiosas como por las consecuencias 
sociopolíticas. Él es partidario de un proceso de purificación de la 
Iglesia dentro de los parámetros teológicos de la propia Iglesia, pero al 
mismo tiempo dice que su objetivo, con sus escritos, no es reformar la 
                                                            
        1580 Cf. RCM, 186. 
        1581 Cf. COM, 274. 
        1582 Cf. BKA, 320-321. 
        1583 Cf. COM, 273. 
        1584 Cf. BKA, 324. 




Iglesia sino su propia transformación interior
1586
. Al mismo tiempo 
nuestro autor nos dirá que la conciencia cristiana no se limita 
únicamente a enunciar que Cristo es el Señor sino que además hay en 
la tierra una comunidad que transmite el mensaje del Señor
1587
, y esta 
comunidad es lo que se denomina Iglesia. Panikkar nos dirá que fue 
iniciado en el conocimiento de Cristo, en su vivencia profunda y 
personal dentro de la Iglesia romana
1588
. En estas palabras vemos lo 
unidos que en su pensamiento están Cristo y la Iglesia, y lo importante 
que para él ha sido la experiencia de la Iglesia en su realidad 
espiritual. Esta realidad de la Iglesia ha sido analizada por diversos 
autores tanto desde el plano de la espiritualidad como de la 
teología
1589
, y ha merecido numerosas intervenciones del magisterio 
de la Iglesia, uno de los más importantes fue el Concilio Vaticano II 
en su Constitución Dogmática Lumen Gentium
1590
. A Panikkar le 
vemos unido a la Iglesia y rezando por ella durante los años que duró 
el Concilio Vaticano II
1591
. 
 Raimon Panikkar no redacta en cuanto tal un libro de 
eclesiología o un tratado dedicado a abordar la cuestión de la Iglesia, 
sino que los temas eclesiológicos van apareciendo en sus diversos 
trabajos y en algunos de ellos trata la cuestión de modo más directo. 
Panikkar hará una reflexión en su libro sobre la Trinidad sobre la 
relación de Cristo con la Iglesia y dirá: 
“La Iglesia se centra en la persona real y viva de Jesucristo […] En 
realidad, no es pretensión de la iglesia ser la religión de toda la 
humanidad, sino el lugar donde Cristo se revela verdaderamente, el 
fin y plenitud de la creación”1592. 
                                                            
        1586 Cf. FEV, 106-107. 
        1587 Cf. ACR, 234. 
        1588 Cf. DIA, 96. 
        1589 Cf. L. BORRRIELLO – E. CARUANA – M.R. GENIO – N. SUFFI (dirs.), 
Diccionario de Mística, 864-875. S. FIORES – T. GOFFI – A. GUERRA (dirs.), Nuevo 
Diccionario de Espiritualidad, 925-955. W. BEINERT (dir.), Diccionario de teología 
dogmática, 338-340. K. RAHNER (dir.), Sacramentum Mundi. Enciclopedia Teológica, III, 
588-622. C. IZQUIERDO (dir.), Diccionario de Teología, 473-492 
        1590 Cf. VATICANO II, Documentos Conciliares Completos, 166-313. 
        1591 Cf. DIA, 61 
        1592 Cf. TER, 87. 
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 De este modo, afirma la relación esencial que existe entre la 
Iglesia y el mismo Cristo, y, por tanto, cuál es la misión de la Iglesia: 
ser la portadora de la revelación de Cristo. Todo ello está en 
consonancia con las expresiones que leemos en sus diarios sobre su 
amor y adhesión a la Iglesia: “Nada tendría que hacerme perder la paz 
o separarme de mi camino de entrega total a Dios en la Iglesia”
1593
, lo 
que supone su unidad y vinculación personal a la iglesia, así concibe 
su vida diciendo “todo al servicio de la Iglesia”
1594
. Desde esta 
perspectiva entendemos su reflexión sobre la Iglesia en sus primeros 
escritos 
 En dichos escritos Raimon Panikkar dirá que la Iglesia tiene 
una misión sobrenatural y distinta a la de la sociedad civil, pero al 
mismo tiempo tiene una dimensión histórica, no se encuentra 
únicamente en la conciencia del fiel y alejada de la vida, sino que 
tiene una misión integral
1595
. La Iglesia tiene como misión revelar al 
amor realista y humano que expresa las oraciones de la liturgia
1596
. 
Por ello la Iglesia no tiene una misión civil, no así los cristianos. El 
cristiano forma parte del Cuerpo Místico de Cristo, pero no es todo el 
cuerpo, el cristiano forma parte de la Iglesia pero la Iglesia no se agota 
en él. La Iglesia forja al hombre, lo transforma, lo eleva, lo purifica, es 
decir, lo sobrenaturaliza, le da un carácter espiritual, y luego es éste el 
que actúa como cristiano en el mundo
1597
.  
 De este modo, Panikkar deja perfectamente separados el fin 
sobrenatural y espiritual de la Iglesia, y su función santificadora, y, 
por otro, la actividad personal y pública del cristiano en la sociedad 
civil. Ello tiene como consecuencia que las relaciones entre católicos 
deben de superar la comunidad de raza, sangre o ideales comunes sino 
que la unidad encuentra su base en la Comunión de los Santos
1598
. Así, 
el catolicismo es algo más una simple unidad de creencia y la 
Comunión de los Santos es mucho más que una sociedad de socorros 
mutuos sino adquiere el carácter de comunión ontológica en una 
                                                            
        1593 Cf. DIA, 42. 
        1594 Cf. DIA, 48. 
        1595 Cf. HC11, 291. 
        1596 Cf. PVM, 25. 
        1597 Cf. HC11, 292-293. 




misma realidad, que lógicamente es la Iglesia. Una Iglesia que él 
concibe como el Arca de Noé, como el ámbito de la Salvación por 
excelencia
1599
. Así, la fe cristiana hace necesaria una comunidad 
mucho más profunda que la que vendría dada por la simple 
pertenencia a una nación o a otra realidad asociativa. Cuando los 
católicos se reúnen parten de unas relaciones mucho más profundas 
que Panikkar expresa de la siguiente manera: “la fraternidad en una 
misma familia, la Comunión en un mismo Cuerpo, y en consecuencia 
la Unidad de Corazón y de Alma”
1600
. 
 Nuestro autor considera que todo fiel cristiano es Iglesia sea 
cual sea su puesto dentro de la misma, aunque en la actualidad la vida 
cristiana tiene debilitada su conciencia de pertenencia o de ser Iglesia. 
Así la vida cristiana es una aventura personal y colectiva sobre la 
tierra, Dios no quiso elevar al hombre y conferirle una vida nueva que 
es vida espiritual, de una manera individual y espiritualmente solitaria, 
sino en el seno de una comunidad. Es decir, que para vivir una 
verdadera vida espiritual cristiana es necesaria la Iglesia en la cual 
recibimos los sacramentos. Esta vida de la iglesia, que es la vida 
cristiana, conlleva creer en la comunión de los santos, que es real y 
ontológica, hace posible la vida de la iglesia
1601
. 
 “La iglesia es el organismo encargado de difundir la vida 
divina por el mundo”
1602
, con estas palabras de los primeros escritos 
de nuestro autor, se encuentra una afirmación de profundo calado 
espiritual, ya que la misión de la iglesia es difundir la vida divina, que 
es vida en el espíritu, y es por tanto transmitir una espiritualidad
1603
. 
Tal cometido se realiza en la reunión eclesial en la que los cristianos 
en la Iglesia celebran la fiesta del gozo pascual
1604
. Así la Iglesia ha de 
ser portadora de una doctrina y una vida capaz de asimilar todo valor 
positivo que se encuentre sobre la tierra, y en toda la realidad 
                                                            
        1599 Cf. DIA, 80. 
        1600 CRC, 370. 
        1601 Cf. HC7, 153-154. 
        1602 Cf. HC6, 122. 
        1603 Cf. HC6, 128. 




, aprovechamiento que se realiza inicialmente ante la 
cultura pagana tan floreciente en los primeros siglos del cristianismo.  
 Junto al concepto de Iglesia, Panikkar estudia otro que es el de 
Cristiandad, al que dedica diversos trabajos, incluido un libro titulado 
Patriotismo y Cristiandad (1961)
1606
, este concepto es parte de su 
concepción política a la que también dedicará otra de sus obras: El 
espíritu de la política (1999)
1607
. Nuestro autor aclarará que hay que 
diferenciar entre Cristiandad, que es una civilización, Cristianismo 
que es una religión y Cristianía que es una religiosidad personal
1608
. 
Esta visión tripartita de la realidad cristiana viene también explicitada 
por el profesor O. González de Cardedal, el cual habla de un principio 
histórico teológico que es el Cristianismo, un principio comunitario 
institucional que se denomina Cristiandad y un tercero que llama 
principio subjetivo personal que llama Cristianía
1609
. Panikkar dirá, en 
su idea de Cristiandad, que no es una forma política sino una forma 
espiritual, y del mismo modo que la Iglesia es una, con una gran 
variedad de ritos, culturas y espiritualidades, la Cristiandad es una y es 
Iglesia. La Cristiandad, por así decirlo, sería el último revestimiento 
del Cuerpo Místico de Cristo, como expresión de la organización de la 
ciudad terrena
1610
. “Solo la Cristiandad puede construir una ciudad 
terrena, sólida y estable, armada con la estructura interna de la vida 
perdurable”
1611
. Ya que la fe en Cristo ha de llegar a todos los 
rincones de la tierra, así la sociedad civil que el cristiano tiene que 




                                                            
        1605 Cf. HC6, 128. 
        1606 Cf. R. PANIKKAR, Patriotismo y Cristiandad, Madrid 1961, 168 págs. 
        1607 Cf. R. PANIKKAR, El espíritu de la política. Homo politicus, Barcelona 1999, 219 
págs (=EP). 
        1608 Cf. R. PANIKKAR, Trisangam: Jordán, Tíber y Ganges, en Invitación a la 
sabiduría, Madrid 1998, 167 (=JTG). 
        1609 Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, La entraña del cristianismo, 6-43. Para la 
cuestión de la Cristianía en O. González de Cardedal véase también: O. GONZÁLEZ DE 
CARDEDAL, Ciudadanía y Cristianía. Una lectura de nuestro tiempo, Madrid 2016, 348 
págs. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Dios en la ciudad. Ciudadanía y Cristianía, 
Salamanca 2013, 272 págs. 
        1610 Cf. PC, 116-117. 
        1611 HC11, 327. 




 Para Panikkar la gran tentación es construir una Cristiandad sin 
Cristo como lo es la de aceptar un Cristo sin Cruz ni Resurrección
1613
. 
La Cristiandad, continuará diciendo, puede llegar mucho más allá de 
donde puede alcanzar la jerarquía de la Iglesia, y puede llegar a estar 
más extendida que la Iglesia visible
1614
. “Si los cristianos son la sal de 
la tierra, la Cristiandad debe ser la luz del mundo”
1615
, nos dirá 
Panikkar. Como observamos, el concepto que Panikkar maneja de 
Cristiandad está mucho más allá del concepto histórico de Cristiandad 
Medieval, que se veía como “la cristalización terrenal del Reino de 
Dios como una prolongación material del poder espiritual de la 
Iglesia”
1616




 Lo cierto es que a partir de los años sesenta Panikkar comienza 
a mostrar una cierta actitud crítica hacia la Iglesia y así lo refleja en 
sus diarios
1618
, se siente alejado de lo que él denomina Iglesia-
organización
1619
, e incluso considera que la Iglesia, como 
organización, no tiene ninguna credibilidad
1620
. Para Panikkar después 
de la Cristiandad y del Cristianismo vendría una tercera época, que 
superaría a las dos anteriores, que es la Cristianía
1621
, que también 
denominará como la autocomprensión cristiana del tercer milenio, y 
cuyos centros serán la resurrección y la Trinidad
1622
. En este contexto 
podemos comprender su proceso de superación de la idea de Iglesia y 
de Cristiandad hacia su concepto de Cristiania. Que el definiría como 
“vivir una fe personal, una nueva actitud mental conforme a Cristo, en 
la medida que Cristo es un símbolo para la propia vida”
1623
. La 
                                                            
        1613 Cf. R. PANIKKAR, Pluralismo, Tolerancia y Cristiandad, en Obras Completas, VI. 
Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 2016, 180. 
        1614 Cf. PC, 123. 
        1615 HC11, 326 
        1616 PC, 84. 
        1617 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 67-71. 
        1618 Cf. DIA, 58. 
        1619 Cf. DIA, 88. 
        1620 Cf. DIA, 144. 
        1621 Cf. EP, 149-150. 
        1622 Cf. SB, 72. 
        1623 Cf. JTG, 169. 
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Cristianía es una fe personal en Cristo
1624
, que se denominaría crística 
y que supone adoptar una nueva postura ante Cristo, una nueva 
mutación y nueva auto comprensión de la realidad cristiana
1625
. No es 
una realidad distinta ya, que según Panikkar, se encuentra en diversas 
personas a través de la Historia de la Iglesia
1626
. O. González de 
Cardedal aunque acepta la Cristianía como el principio subjetivo 
personal, esto es, como vivencia del sujeto creyente, solamente se 
verifica la Cristianía cuando el creyente se abre a las exigencias del 
cristianismo y responde adentrándose en las mediciones 
institucionales
1627
. La Cristianía para Raimon Panikkar sería “no tanto 
una religión entendida en el sentido sociológico, cuanto el camino 




 En la concepción panikkariana la creciente conciencia de la 
Cristianía ofrece un ámbito para un sano pluralismo religioso que no 
diluya las diversas aportaciones de la cada una de las tradiciones 
culturales y religiosas
1629
. Como ya observamos, Panikkar sitúa la 
Cristianía en una tercera época
1630
, en la que predomina el 
pluralismo
1631
. Así Panikkar enuncia que “El cristianismo, o mejor 
dicho la Iglesia como “lugar geométrico” de la fe, es la plenitud de 
todas las religiones, el fin y el destino de todas ellas. La fe cristiana no 
quiere destruir todas las demás religiones, ni siquiera quiere 
sustituirlas, sino convertirlas”
1632
. Ese es el futuro del cristianismo 
obtener la conversión de todas las religiones, y ello en muchas 
ocasiones no se ha conseguido por que no se ha buscado la conversión 
de la religión concreta sino cambiarla
1633
. Ello ha sido así porque la 
                                                            
        1624 Cf. R. PANIKKAR, L´albada de la cristiania, “Qüestions de vida cristiana” 161 
(1992) 34-44. 
        1625 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 69. 
        1626 Cf. JTG, 171-173. 
        1627 Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, La entraña del cristianismo, 27-28. 
        1628 Cf. R. PANIKKAR, La experiencia de Dios, Madrid 1994, 61. 
        1629 Cf. JTG, 174. 
        1630 Cf. EP, 149-150. 
        1631 Cf. JTG, 161. 
        1632 DS, 15. 




Iglesia visible cristiana se ha identificado con una cultura y religión 
particulares, y eso impide el diálogo con las demás religiones
1634
. 
 Todo el planteamiento eclesiológico de Raimon Panikkar 
unido a su visión del diálogo interreligioso y a su concepto de 
Cristianía le conduce a afirmar en referencia a la Iglesia que: “La 
iglesia es el organismo de la salvación” pero ello no supone afirmar 
que “la Iglesia es la Iglesia cristiana visible”
1635
. Es decir, Panikkar 
tiene un concepto amplio de Iglesia, y con una mirada a la cuestión de 
la salvación en las religiones denominadas: no cristianas. Panikkar no 
admite que la Iglesia sea el lugar de la salvación sino que donde tiene 
lugar la salvación está la Iglesia
1636
. La concepción de Panikkar sobre 
la Iglesia no sería monolítica sino plural y muchas cristiano han 
llegado a la conclusión de que el pluralismo político, filosófico, 
teológico, ético, con sus reservas, y cultural es posible dentro de la 
Iglesia
1637
. Y esta sería una clave fundamental para la comprensión de 
la idea de católico. 
 Dentro del estudio de la Iglesia una de las dimensiones que 
también ha sido estudiada y expresada por teólogos y espirituales es la 
cuestión de los Estados de Vida. Cuestión que se comienza a perfilar 
en el periodo de la Iglesia visigoda en Hispania
1638
. San Isidoro de 
Sevilla lo expuso y desarrolló en sus Etimologías
1639
. A partir de este 
periodo se acepta unánimemente que los estados de vida del cristiano 
son tres: el estado laical, el estado clerical o sacerdotal y el estado 
religioso
1640
. Pasamos a analizar como expone Panikkar los estados de 
vida a lo largo de su obra intelectual. 
                                                            
        1634 Cf. ACR, 237. 
        1635 ACR, 242. 
        1636 Cf. ACR, 236. 
        1637 Cf. R. PANIKKAR, Sobre la universalidad de la iglesia, en La nueva inocencia, 
Editorial Verbo Divino, Estella 1993, 257. 
        1638 Cf. J.A. TESTÓN TURIEL, La espiritualidad visigoda del siglo VII: san Isidoro de 
Sevilla y san Fructuoso de Braga, “Teología Espiritual” 61 (2017) 199 y 228. 
        1639 Cf. ISIDORO DE SEVILLA, Etymologiae, en J. OROZ RETA - M.A. MARCOS 
CASQUERO (eds.), San Isidoro de Sevilla. Etimologías, Madrid 2004, VII, 12-14. 
        1640 Cf. J. FEINER – M. LÖHRER, MYSTERIUM SALUTIS. Manual de Teología como 
Historia de la Salvación, t. IV/2, Madrid 1984, 312-508. A. ROYO MARÍN, Teología de la 
Perfección Cristiana, 845-878. K. WAAIJMAN, Espiritualidad. Formas, fundamentos y 
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 7.5.2 Espiritualidad Secular 
 Raimon Panikkar experimenta la vida secular cristiana como 
una experiencia personal muy profunda, no solo en sus escritos sino 
en su propia vida. Cabe recordar que una de las dimensiones de su 
cuádruple identidad es la identidad secular
1641
. El mismo nos lo 
describirá: “Soy una persona que vive al mismo tiempo de las 
experiencias originales de la tradición occidental, tanto cristiana como 
secular, y de la tradición india, tanto hindú como buddhista”
1642
. Su 
vivencia de la secularidad la comienza a experimentar muy pronto, en 
gran parte, gracias a su pertenencia al Opus Dei, una institución que le 
ofrece un entorno de formación y de apostolado de los seglares para 
cualquier ámbito de la sociedad
1643
. Celebra su vigésimo año de 
consagración a Dios en el Opus Dei en 1960 y, el mismo año, ve 
claramente que su consagración a Dios y en la Iglesia pasa por la 
Obra
1644
, lo que indica su clara vocación secular en la Iglesia. Esta 
vocación secular en el mundo es posible porque la espiritualidad 
cristiana concede un gran valor de los bienes creados que están en 
función del Hombre, para quien fueron creados, por ello, el Hombre es 
el Señor del mundo
1645
. 
 Raimon Panikkar menciona la dignidad de los cristianos, ya 
que ellos son también miembros de la Iglesia de pleno derecho y 
escogidos por Dios para su servicio en la Iglesia
1646
. En sus primeros 
escritos muestra una profunda preocupación por la armonización de la 
vida cristiana y el mundo moderno, así como la función y el actuar del 
cristiano en su realidad temporal. Así Panikkar afirma que “la función 
del cristiano en el mundo no estriba tanto en salvarse él […] como en 
colaborar con Cristo en la redención del universo”
1647
. La pertenencia 
al Opus Dei de Raimon Panikkar, su espiritualidad y su modo de estar 
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en el mundo, le conducen a realizar una profunda valoración de la vida 
y actividad del seglar. De este modo, afirma que “los seglares son 
también Iglesia y cada cristiano personalmente, y la persona no es 
medio, tiene una misión intransferible que cumplir en el cuerpo 
Místico de Cristo”
1648
. Así, el sentido cristiano de la vida, que viene 
dado por el mismo Jesucristo, aparecería como consecuencia del 
choque de la vida interior del cristiano, producida por la gracia, con la 
vida exterior condicionada por el paganismo. Este sería el primer 
efecto de la espiritualidad cristiana en su encuentro con el mundo 
pagano: darle un sentido cristiano a la vida, la vida corriente y 
concreta
1649
. La fundamentación de este sentido cristiano de la vida se 
encuentra en la liberación del diablo y del desorden de nuestra 
naturaleza, que es posible porque se ha convertido en una nueva 
criatura, es decir, en un hombre nuevo
1650
. Ello conlleva que el 
cristiano tiene como misión cooperar a introducir en todas las 
actividades humanas el fruto de la Redención, o sea, hacer que el 
Nuevo Espíritu impregne todas las realidades humanas, conseguir que 
el hombre sea instrumento y canal por el que la creación se 
espiritualiza y se una con el mismo Dios
1651
, concediendo al hombre 
una función espiritual y espiritualizadora con respecto al resto de las 
realidades terrenas y, mucho más allá, cristianizar todas las 
manifestaciones humanas
1652
. El cristiano seglar hace presente a 
Cristo entre los hombres y perpetúa la bendición de Dios sobre la 
tierra
1653
. En palabras del mismo Panikkar: “el cristiano no renuncia a 
ningún valor positivo humano, sino solo al mal, […] sino que 
precisamente la postura de los primeros cristianos es profundamente 
positiva e impregnada de terrenalidad”
1654
, es decir, profundamente 
encarnada. 
 Una característica espiritual del pensamiento cristiano de 
Panikkar es que la misión del cristiano es alabar a Dios, y esta tarea es 
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        1649 Cf. HC6, 121-122. 
        1650 Cf. HC6, 125. 
        1651 Cf. HC6, 126. 
        1652 Cf. HC6, 128. 
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        1654 HC6, 132. 
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posible porque el hombre ha sido elevado a una esfera superior a la 
meramente natural. A esta oración de alabanza solamente están 
admitidos los auténticos hijos de Dios y es fruto de la auténtica 
conciencia de la dignidad divina del hombre, alabanza que no solo es 
posible en los claustros del monasterio sino también en todas las 
actividades humanas, así se puede mantener una alabanza continua y 
diaria forjada en el trabajo del perfeccionamiento personal. La 
verdadera alabanza surge en todos los órdenes, estados y ocupaciones 
de la vida, así, en palabras de Panikkar, la gran revolución cristiana de 
todos los tiempos es la santificación de la existencia ordinaria. Es la 




 En la concepción cristiana de los primeros escritos de Panikkar 
“la Iglesia necesita no defensores ruidosos, sino testimonios, 
testificadores de su misión divina”
1656
. Y los mejores testigos son los 
mártires y los monjes, que tuvieron especial importancia en los 
primeros siglos del cristianismo. El mártir, en toda la concepción 
cristiana, es el modelo de santo y de cristiano
1657
. Una de las claves de 
la espiritualidad cristiana es la imitación de Cristo, y el mártir se 
convierte en el imitador por excelencia de la vida de Cristo ya que le 
imita en su muerte cruenta. El mártir es un testigo sobe la tierra, en 
palabras de Panikkar, ansía morir por Cristo, para Cristo y su Iglesia, 
no para sí mismo, no únicamente para irse al cielo sino para imitar a 
Cristo, su maestro, que murió para salvar al mundo. Así, el mártir es el 
cristiano que participa cruentamente de la Redención, para los 
primeros cristianos era el perfecto, el santo porque era el más exacto 
imitador del crucificado. Desde el momento del bautismo y en el que 
el cristiano queda sepultado en las aguas bautismales, muriendo a sí 
mismo, el martirio queda inscrito en la vocación propia de todo 
cristiano y en la posibilidad de que sea real
1658
. 
 Panikkar caminó por la senda de la síntesis espiritual para el 
cristiano. En su obra se preconiza que la verdadera espiritualidad 
cristiana es la síntesis entre Marta y María, es decir, entre vida activa y 
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. La verdadera contemplación es aquella que te 
lleva a ver a Dios en las cosas, pero para ello hay que ver y conocer 
las cosas, hay que experimentarlas, o sea, hay que actuar, fracasar, 
triunfar, tropezar, vencer, sufrir, en una palabra vivir. Una vida que 
nos ha sido regalada para que la vivamos, para quemarla en 
holocausto de alabanza al Dios Creador
1660
. El cristiano ha de ser un 
contemplativo en el mundo. De este modo, Raimon Panikkar no hace 
más que afirmar la espiritualidad secular del Opus Dei, una de cuyas 
ideas fundamentales es ser contemplativos en medio del mundo
1661
 y 
que san Josemaría Escrivá de Balaguer predicó
1662
, esta realidad 
espiritual es la que Raimon Panikkar está viviendo a mediados del 
siglo XX. Con estas palabras nos lo dirá nuestro autor: 
“La contemplación impele a la actividad en el mundo y de esta 
actividad se nutre a su vez nuestra mente y nuestro corazón para 
conocer y amar a Dios, para contemplarle subiendo por las criaturas, 
mientras no hayamos llegado todavía a la visión facial”1663. 
 Panikkar afirmará que la experiencia secular de la vida toma 
muy en serio el mundo, y que reacciona contra las mentalidades 
escapistas o que buscan la huida de la realidad. El hombre secular 
busca instalarse en este mundo, pero al mismo tiempo percibe que 
todo ello se le escapa, y no desea perder el tiempo y lo encuentra por 
medio de la mística
1664
. 
 7.5.3 Espiritualidad Sacerdotal 
 El sacerdocio y, por tanto, su espiritualidad son esenciales en 
la vida de Raimon Panikkar. Tal actitud se corrobora en su ordenación 
sacerdotal en la Iglesia Católica en el año 1946 al servicio del Opus 
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 junto a Pedro Casciaro, Francisco Botella, José López 
Navarro, Teodoro Ruiz y Justo Martí
1666
. Convirtiéndose en la 
segunda generación de miembros del Opus Dei ordenados 
sacerdotes
1667
. Aunque a nivel espiritual ya tenía una inclinación hacia 
el ministerio sacerdotal mucho antes, con diecinueve años se lo está 
planteando
1668
. Tendrá una visión profundamente secular del 
sacerdote, que para él no puede separarse ni del mundo ni de los 
hombres, que debe dedicarse a la corredención del mundo y ha de 
aceptar todas las estructuras del mundo para su metamorfosis
1669
. Pero 
al mismo tiempo dirá que el sacerdote es el ungido “para que sus 
manos exuden el perfume de la trascendencia y perfumen la fragancia 
de la inmanencia, producida por el mismo trabajo de sus manos”
1670
. 
  Para él los sacerdotes han sido escogidos por el Señor y para 
el Señor y con el fin de servir al Pueblo de Dios
1671
. Y por ello 
reflexiona sobre la necesidad, por parte del pueblo, de volver una 
mirada de fe, esperanza y amor hacia los sacerdotes, cara a sus 
problemas y dificultades
1672
. Para que sean conscientes de su dignidad 
y no se les pierda el respecto a aquellos que son portadores del 
misterio
1673
. Él siempre se sentirá portador de este misterio y percibirá 
la dignidad de su sacerdocio en su vida y en su actividad, lo percibirá 
como una dimensión fundamental de su existencia
1674
, en suma, se 
sentirá sacerdote de la Iglesia
1675
. También concibe al sacerdote como 
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 El sacerdocio es un canal por donde pasa la gracia
1677
, nos dirá 
Panikkar, no es un oficio ni una ocupación sino una constitución 
misma del ser, es decir, un vínculo radical y ontológico a Dios. Pero al 
mismo tiempo existe otro vínculo también ontológico para con el 
pueblo. Así, el sacerdote no es comprensible sin su comunidad, sin el 
pueblo fiel para el que es persona sagrada. Por ello el sacerdote es 
mediador, puente, camino, unión entre Dios y los hombres
1678
. Su 
propio sacerdocio es una tarea para los hombres, para de este modo 
ser cada vez más sacerdote de Cristo
1679
. Al sacerdote se le ha 
conferido un poder para el que ha tenido que ser tocado el núcleo del 
propio ser del sacerdote, y que le segrega de entre los hombres para 
convertirlo en otro Cristo-sacerdote, y entregarle tu mismo poder 
divino, y así conferirle el sacerdocio eterno
1680
. El sacerdote es el 
mediador entre Cristo y los fieles
1681
, por ello una mano sacerdotal es 
algo divino, un corazón sacerdotal es un trozo del corazón de 
Cristo
1682
. Es decir, el sacerdote es el hombre de lo sagrado, el hombre 
del misterio, y el mismo se siente portador de este misterio, de tal 




 En 1952 ya percibe su sacerdocio de modo distinto, “Mi 
sacerdocio automáticamente se ha sentido enraizado en la tierra y con 
el pueblo con vínculos multiseculares que no quiero calificar de 
anteriores a Cristo, porque anterior a Cristo no hay nada, pero si 
anteriores al cristianismo histórico, aportado por el Mesías”
1684
. Con 
estas elocuentes palabras Panikkar está apuntando lo que será su 
reflexión sobre el sacerdocio de Melquisedec que redactará en 
1959
1685
. Continuará diciendo que se siente continuador y sucesor del 
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sacerdocio de Melquisedec instituido por Cristo al principio del 
mundo
1686
. Así nos lo dirá en sus diarios: “Participar en la orden de 
Melquisedec, sin padre ni madre ni genealogía; propiamente, sin Dios, 
sino solo el sacerdote, símbolo del Altísimo, que en todo momento es 
el más alto y se encuentra en la cima”
1687
. 
 Panikkar realiza su estudio del sacerdocio de Melquisedec y 
concibe una visión del sacerdocio de profundo calado personal y no 
como algo meramente intelectual. Melquisedec aparece en diversas 
ocasiones en la Escritura y la teología
1688
, ya que, numerosas veces, 
Melquisedec fue considerado como predecesor del sacerdocio de 
Cristo y también como representante del sacerdocio divino en la tierra 
desde la creación del mundo
1689
. Panikkar concibe el sacerdocio de 
Cristo superando el sacerdocio levítico de la casa de Israel y lo pone 
en la línea del Sumo Sacerdote del primer Testamento que es 
Melquisedec
1690




 Para Panikkar todas las religiones de la tierra, en cuanto que 
son religiones, están ya anunciando al Señor y sus distintos sacerdotes 
son realmente sacerdotes según la orden de Melquisedec
1692
, ello sería 
posible porque Melquisedec, no se habría unido al sacerdocio que 
procede de Abraham, sino que habría transmitido su sacerdocio a los 
demás paganos y así su sacerdocio habría continuado a lo largo del 
tiempo
1693
. De este modo, todas las religiones participan del 
sacerdocio del Primer Testamento. Melquisedec no tiene padre, ni 
madre, ni genealogía
1694
. La tradición cristina ha visto en todo ello un 
preámbulo de la gracia de Cristo, gracia de Cristo que continuará 
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existiendo mientras el mundo continúe existiendo
1695
. Ya que Cristo 
está obrando desde el principio. 
 Así, la forma histórica del sacerdocio de Cristo estaría en la 
línea del sacerdocio de Melquisdec, es decir, el presbítero cósmico de 
una naturaleza caída que espera con ansiedad la salvación. Por tanto el 
sacerdote católico, no es un sacerdote estrictamente hablando, dirá 
Panikkar, ya que el único sacerdote es Cristo. Su sacerdocio no solo 
participa del sacerdocio de Cristo sino también del sacerdocio de 
Melquisedec, del primero recibe el sacerdocio eterno en su plenitud y 
del segundo el sacerdocio temporal
1696
. Para Panikkar lo característico 
de este orden de Melquisedec ha permanecido en las diferentes 
religiones, y los sacerdotes de todas las religiones participan de algún 
modo del sacerdocio de Melquisedec, y además en su nombre Cristo 
Jesús ofrece a Dios un sacrificio al que se unen todos los dones, ritos y 
sacrificios del mundo entero. En Cristo se habrían unido las dos líneas 
sacerdotales, el sacerdocio del Antiguo Testamente y del Pueblo de 
Israel y el sacerdocio de la Antigua Alianza y de Melquisedec, 
depositado en las religiones
1697
. 
 Raimon Panikkar se siente iniciado en este sacerdocio según la 
orden de Melquisedec
1698
, que ha sido su única identidad. Siente que 
en su ordenación sacerdotal se le confirió un sacerdocio universal y un 
paramparâ que se pierde en la noche de los tiempos
1699
. A los ochenta 
y tres años siente que Dios ha bendecido su sacerdocio después de 
celebrar la Eucaristía
1700
, y siempre sintió que su sacerdocio era su 
única identidad y, por ello, da gracias a Dios por su vida
1701
. Uno de 
los días más importantes de su existencia será la celebración de su 58º 
aniversario de ordenación sacerdotal. En sus diarios nos dirá que se ha 
sentido y se siente desde siempre sacerdote. Para él el sacerdocio tiene 
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        1696 Cf. MM, 258. 
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una función cósmica y contemplativa con la que resume su 
experiencia sacerdotal. Veámoslo en sus palabras: 
“El sacerdocio tiene una función cósmica –y no solo sociológica-. Es 
una función contemplativa. No soy un burócrata de ninguna 
organización     –pero tengo una función en el Cuerpo Místico, en el 
cuerpo real del cosmos-. En este sentido, todo contemplativo es un 
sacerdote”1702. 
 7.5.4 Espiritualidad Monástica 
 La tercera expresión de la espiritualidad cristiana a la que 
Raimon Panikkar hace referencia a lo largo de su obra es a la 
espiritualidad monástica. Define al monje como aquel que es el uno el 
unificado
1703





. Y el monasterio es una escuela de perfección, no solo 
como lugar, sino como el sitio en donde vive el abad o el maestro
1706
. 
Son numerosas las citas que realiza de su experiencia personal con la 
vida monástica a lo largo de sus diarios, pero también son varias las 
obras en las que trata de forma específica la cuestión monástica, tanto 
desde la tradición oriental como la occidental a este respecto citamos: 
Carta a Abhisktânanda sobre el monaquismo oriental y occidental 
(1975)
1707
 y junto a ella referimos textos en los que analiza el 
monacato hindú: El monje según las escrituras del hinduismo 
(1973)
1708
 y Parivrâjaka: La tradición del monje en la India 
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. Y sobre el monacato cristiano destacamos: Carta desde el 
monte Athos (1966)
1710
 y La problemática del “aggiornamento” 
monástico (1966)
1711
. Pero su obra cumbre en donde aporta su visión 
sobre el monacato será Elogio de la sencillez (2000)
1712
. 
 El objetivo del presente apartado no es elaborar una 
investigación exhaustiva sobre el monacato el Raimon Panikkar ya 
que ello lo abordaremos en futuros capítulos, el objetivo es abordar su 
visión cristiana del monacato, aunque no es fácil separar tal 
percepción de su visión más amplia del monje que él tenía. Que 
Panikkar sintió atracción hacia la vida monástica es algo que podemos 
corroborar en los textos de sus diarios: “Me atrae el silencio y me 
siento monje”
1713
, además le vemos visitar y tratar de cerca a 
monasterios como Montserrat
1714
 y lugares como el Monte Athos
1715
. 
También visitará y habitará algunos monasterios tibetanos
1716
. 
 Así, Panikkar concede importancia a la vida del monje 
cristiano pero no la ve superior a la del seglar, así el monaquismo y la 
vida solitaria no implican ningún desprecio del mundo en cuanto que 
éste es creación de Dios. El monje no desea salvar la Iglesia, quiere 
encontrar a Dios, encuentra el amor, descubrir la vida. El monje lo 
único que quiere es ser
1717
. En esta cuestión cita a san Juan 
Crisóstomo, que defiende que los seglares pueden practicar las 
mismas virtudes que los monjes para alcanzar la perfección. Y con san 
Agustín dirá que la vida contemplativa tiene como misión llenar de 
sentido la vida activa, consiguiendo por medio de ella la vida cristiana 
                                                            
        1709 Cf. R. PANIKKAR, Parivrâjaka: La tradición del monje en la India, en Obras 
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perfecta, que es la que realiza la unión entre acción y 
contemplación
1718
. El monje no quiere salvar el mundo, solo quiere 
encontrar a Dios, pero cada monje tiene su propio camino, ya que no 
existe ni un camino a seguir ni un modelo a imitar, tan solo una 
persona por descubrir, que es Cristo
1719
. El monje busca el encuentro 
personal con Cristo, es una vivencia y espiritualidad cristocéntrica. 
 Panikkar delinea dos características de la vivencia monástica: 
un tiempo monástico y un espacio monástico. Cuando una persona 
entre en un monasterio la prisa pierde sentido, todo cambia, ya no hay 
un objetivo que conseguir o una eficacia que alcanzar. Simplemente se 
vive y se espera. Cuando un monje abandona el mundo también 
abandona el tiempo
1720
. El espacio monástico es determinante en la 
vida monástica porque este ascetismo supone aislamiento del mundo 
exterior. Las edificaciones monásticas persiguen este fin aislar, 
separar del mundo exterior y cuyo objetivo es crear un espacio 
interior, concentrarse en el propio interior, creando un espacio 
arquitectónico interior: un patio, un claustro, una cripta, un altar
1721
.  
 El monacato es bueno no porque esté alejado del mundo sino 
porque se encuentra inmerso en la terrenalidad, y por eso coincide con 
el espíritu de la vida cristiana en medio del mundo. Por todo ello, no 
acepta la existencia de dos espiritualidades una para el seglar y otra 
para el monje, sino al contrario, y siguiente la tradición de la Iglesia, 
no hay escisión entre el monje y el simple fiel, como si el primero 
fuese el verdadero seguidor de Cristo y el segundo un cristiano de 
segunda categoría
1722
. Panikkar delinea una espiritualidad no solo del 
monacato sino también del seglar, y la realiza dándole el justo valor a 
la vida en la tierra. La vida cristiana no consiste en huir del más acá 
para ir cara a  otro mundo, sino de aprovechar esta vida lo mejor que 
se pueda para luego vivir en el más allá de forma más intensa
1723
. 
Aquí queda expuesto un ejemplo del planteamiento advaita y 
ontonómico del autor que desarrolla a lo largo de su obra, en la que 
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        1721 Cf. NI12, 164-165. 
        1722 Cf. HC6, 146-147. 




expresa el carácter a-dual de lo real, en donde ve una especial relación 
entre los contrarios, huyendo del dualismo y del monismo
1724
, en este 
caso: monje y seglar; más acá y más allá.  
 Al final, nuestro filósofo concibe su estancia en Tavertet como 
una verdadera experiencia monástica, como un refugio a-cósmico en 
el que poder vivir una vida cosmoteándrica
1725
. Por ello su vida en 
Tavertet es una vida contemplativa “la ermita del monje moderno, la 
profundización de una vocación personal, el silencio fecundo después 
de una vida movida”
1726
. Y esta vocación y estilo de vida lo asume 
renunciando al prestigio de la universidad, al dinero, lo ve como un 
crecimiento en la vida espiritual y lo ve porque se siente monje, así 
nos lo dice en 1986: 
“Sí, me libero de la universidad, pierdo dinero, estatus, prestigio: es 
demencial. Pero esto es precisamente lo que quiero hacer: liberarme 
de todo vínculo, dar un nuevo paso en la vida espiritual (cf. 
Dhammapada VII, 1s). Por eso mi estilo en Can Feló tiene que ser 
diferente. Soy más monje que otra cosa”1727. 
 Lo cual llevaba meditando desde hacía tiempo, deseaba 
retirarse a una ermita, lejos de su casa en Hot Springs, espléndida pero 
no sagrada, anhelaba recogerse en a un lugar sagrado y vivir allí
1728
. 
Ya desde los años setenta percibe en su interior que la universidad no 
es su sitio. Siente que es un monje al estilo que siempre él ha definido: 
el uno, el unificado. Y se define a sí mismo como “un monje 
escondido bajo el manto de un intelectual o de un profesor”
1729
. Todo 
lo cual nos conduce a afirmar que se siente identificado con el ser y la 
vida de un monje. Para Panikkar la vida monástica sería un dimensión 
constitutiva de la vida cristiana y no tanto un estado religioso, y los 
monasterios una escuela en donde lo hombres se formen, contemplen 
                                                            
        1724 Cf. TEHP 139. 
        1725 Cf. DIA, 158-159. 
        1726 DIA, 176. 
        1727 DIA, 177. 
        1728 Cf. DIA, 150. 




. Este modelo es, sin duda, el que vivió Raimon 






                                                            








ESPIRITUALIDAD HINDÚ  
8.1 ¿Qué es el hinduismo para Raimon Panikkar? 
Nos encontramos ante una de las grandes cuestiones en el 
pensamiento religioso de Raimon Panikkar, y es acercarnos a lo que 
Panikkar entiende por hinduismo. Son múltiples los lugares o escritos 
en los que recoge sus reflexiones sobre el hinduismo, que desde el 
momento en el que entró en contacto con él, a través de su padre
1731
 y 
de sus visitas a la India, le fascinó y arrebató
1732
. Gracias a sus 
contactos, estudios y años de vida en la India, Raimon Panikkar pudo 
experimentar la religión hindú al mismo tiempo que redactaba 
diversos estudios sobre este complejo mundo religioso del hinduismo. 
Panikkar, en el año 1959, llega a decir en su diario que “el hinduismo 
es toda una espiritualidad que hay que redimir encarnándose en ella. 
Es bhakti y jñâna al mismo tiempo”
1733
. Comienza a entender la 
espiritualidad hindú y el complejo bosquejo intelectual y espiritual 
que conforma el hinduismo. 
 Pero, sin duda, una de las cuestiones más interesantes del 
pensamiento panikkriano es su esfuerzo por realizar un diálogo entre 
hinduismo y cristianismo, y por ello entre la espiritualidad hindú y la 
cristiana. Ya en 1960 Panikkar dice que el hinduismo ha de ser 
purificado para llevarlo a su verdadera plenitud, que es lograr que la 
sociedad hindú pueda desembocar en el cristianismo y de llegar de 
este modo a su culminación. Y dirá con claridad que el cristianismo 
                                                            
        1731 Cf. R. PANIKKAR, El agua de la gota. Fragmentos de los diarios, Barcelona 2019, 
22 (=DIA). 
        1732 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, Barcelona 2014, 104-110 y 178-187. 
        1733 DIA, 40. 
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no es el enemigo del hinduismo
1734
. A partir de este momento 




 Panikkar analiza el hinduismo desde el punto de vista 
religioso, espiritual, teológico y filosófico, lo que le dio un amplio 
bagaje intelectual fruto de lo cual son varias de sus obras más 
famosas. A la hora de estudiar el hinduismo, Panikkar muestra un 
claro dominio de las fuentes hindúes. Aprende sánscrito y realiza una 
traducción de los vedas
1736
, asimismo vive al modo hindú y estudia 
todos los escritos de la tradición hindú. Tal conducta le da un bagaje 
no solo intelectual sino también espiritual, lo que que lo convierte en 
uno de los mejores trasmisores y traductores del espíritu hindú al 
occidente. Lee y cita en sus obras los grandes textos de la tradición 





, el Bhagavad Gîtâ
1739
, las 
                                                            
        1734 Cf. R. PANIKKAR, La India. Gente, cultura, creencias, Madrid 1960, 92-93 
(=IGC). 
        1735 Cf. R. PANIKKAR, El Cristo desconocido del hinduismo, Madrid 1971, 206 págs. 
R. PANIKKAR, La integración teológica del pensamiento indio, en Misterio y Revelación. 
Hinduismo y Cristianismo: Encuentro de dos culturas, Madrid 1971, 147-153. R. 
PANIKKAR, Il mistero del culto nell´induismo e nell cristianesimo, en Opera Omnia, 
Volume VII. Induismo e cristianismo, Milán 2018, 245-425. R. PANIKKAR, Induismo e 
Cristo a confronto, en Opera Omnia, Volume VII. Induismo e cristianismo, Jaca Book, Milán 
2018, 445-454. R. PANIKKAR, Ekklesia e Mandiram, due simboli della spiritualità umana, 
en Opera Omnia, Volume VII. Induismo e cristianismo, Milán 2018, 455-461. R. 
PANIKKAR, Il volto deformato della Chiesa in India. Il dio dei poveri e i poveri di dio, en 
Opera Omnia, Volume VII. Induismo e cristianismo, Milán 2018, 463-473. R. PANIKKAR, Il 
Una teología indico-cristiana del pluralismo religioso nella prospettiva 
dell´interculturazione, en Opera Omnia, Volume VII. Induismo e cristianismo, Milán 2018, 
475-507. R. PANIKKAR, La teologia indica. Un mutamento teologico, en Opera Omnia, 
Volume VII. Induismo e cristianismo, Milán 2018, 535-554. 
        1736 Cf. R. PANIKKAR, The vedic experience Mantramanjari. An anthology of the vedas 
for modern man contemporaty celebration, Londres 1977, 937 págs. R. PANIKKAR, La 
experiencia védica, en Obras Completas, IV. Hinduismo, 1. La experiencia védica. 
Mantramañjari, Antología de los Veda para el hombre moderno y la celebración 
contemporánea, Barcelona 2020, 1344 págs (=EV) 
        1737 Cf. VYASA, El Mahabharata, Salamanca 2010, 400 págs. 
        1738 Los textos del Brahma-Sûtras los tomamos de la siguiente edición C. MARTÍN (ed.), 
Brahma-Sûtras. Con los comentarios advaita de Sankara, Madrid 2000, 712 págs (=Brahma-
Sûtras). 
        1739 Para los textos del Bhagavad Gîtâ seguiremos la siguiente edición: C. MARTÍN 







, y las Leyes de Manú
1741
, lo que hace de él un gran 
conocedor de la tradición cultural y espiritual del mundo hindú. Por 
ello podemos considerar a Panikkar un testigo de Oriente en 
Occidente, un puente entre ambas culturas, tradiciones, y mundos 
religiosos. Síntesis entre Oriente y Occidente que primero 
experimentó en su propia vida. Así nos lo refiere en su diario: “creo 
que lo que está ocurriendo dentro de mí es esta experiencia doble o 
triple de síntesis: la de Oriente y Occidente, Filosofía y Creencia y la 
del mundo tradicional y contemporáneo”
1742
. 
 Para el estudio que estamos realizando, en el que nos 
proponemos exponer la espiritualidad hindú en el la obra intelectual 
de Raimon Panikkar, utilizaremos los escritos en los que expone su 
pensamiento y espiritualidad hindú. Comenzamos por destacar su tesis 
doctoral en donde establece un diálogo entre cristianismo e hinduismo 
desde el personaje Cristo: El Cristo desconocido del hinduismo este 
libro mereció varias ediciones
1743
. También destacamos Espiritualidad 
Hindú, sanâtana dharma, en donde desarrolla su visión de la 
espiritualidad hindú
1744
 y el texto Algunos aspectos de la 
espiritualidad hindú, publicado como un capítulo dentro de la Historia 
de la Espiritualidad
1745
, dirigida por Baldomero Jiménez Duque y 
Luis Sala Balust. También algunos apartados de su libro Misterio y 
Revelación. Hinduismo y Cristianismo: Encuentro de dos culturas
1746
, 
                                                            
        1740 Para las Upanisad usaremos las siguientes ediciones: C. MARTÍN (ed.), Upanisad. 
Con los comentarios advaita de Sankara, Madrid 2001, 268 págs y D. PALMA(ed.), 
Upanisads, Madrid 1995, 170 págs. C. MARTÍN (ed.), Gran Upanisad del Bosque 
[Brihadâranyaka Upanisad]. Con los comentarios advaita de Sankara, Madrid 2002, 492 
págs (=Brihadâranyaka Upanisad). A. AGUD y F. RUBIO (ed.), La ciencia del brahman. 
Once Upanisad antiguas, Madrid 2000, 332 págs. 
        1741 Cf. V. GARCÍA CALDERÓN (ed.), Leyes de Manú. Instituciones religiosas y 
civiles de la India, París 1924, 512 págs (=Leyes de Manú). 
        1742 Cf. DIA, 59. 
        1743 Nosotros citamos las dos ediciones que se realizaron en España: R. PANIKKAR, El 
Cristo desconocido del hinduismo, Madrid 1971, 206 págs y R. PANIKKAR, El Cristo 
desconocido del hinduismo. Un encuentro entre Oriente y Occidente, Madrid 1994, 224 págs. 
        1744 Cf. R. PANIKKAR, Espiritualidad Hindú, sanâtana dharma, Barcelona 2005, 419 
págs (=EH). 
        1745 Cf. R. PANIKKAR, Algunos aspectos de la espiritualidad hindú, en Historia de la 
Espiritualidad, IV, Espiritualidades no cristianas, Barcelona 1969, 431-542 (=AEH). 
        1746 Cf. R. PANIKKAR, Misterio y Revelación. Hinduismo y Cristianismo: Encuentro de 
dos culturas, Madrid 1971, 286 págs. 
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en donde desarrolla diversos estudios sobre espiritualidad, teología y 
filosofía hindú. Y el libro más importante que elabora Panikkar sobre 
la espiritualidad hindú es su traducción de los Vedas, que ha merecido 
numerosas ediciones en diferentes idiomas
1747
. También tenemos que 
citar otras dos obras La India. Gente, cultura, creencias (1960)
1748
, y 
La experiencia filosófica de la India (2000)
1749
, ambas son la 
expresión de los estudios que Raimon Panikkar realizó sobre la cultura 
de la India y que complementan los textos anteriormente referidos. 
 El primer problema al que nos enfrentamos es el de la 
definición de hinduismo. Y Panikkar es muy claro al respecto: El 
hinduismo es por definición algo que no tiene definición
1750
. Por ello, 
visto desde fuera, para unos puede ser una religión y para otros un 
simple ordenamiento social
1751
. A ello ayudará que no hay fundador, 
que sus libros sagrados carezcan de autor, incluso que el hinduismo no 
tenga nombre propio y el que tiene le es sobrevenido, puesto desde 
fuera
1752,
, ya que con el vocablo moderno de hinduismo se ha 
pretendido designar a la religión más antigua de la tierra
1753
. Son 
múltiples los caminos del hinduismo: grupos, sectas y confesiones 
unidos a la pluralidad de escuelas doctrinales
1754
. Todo ello trae como 
consecuencia que el hinduismo no es una doctrina, no es una idea
1755
, 
no es un rito, ni una organización; no tiene límites, es decir, el 
                                                            
        1747 Cf. R. PANIKKAR, The Vedic Experience Mantramanjari. An anthology of the 
vedas for modern man contemporaty celebration, Londres 1977, 937 págs. R. PANIKKAR, 
La experiencia védica, en Obras Completas, IV. Hinduismo, 1. La experiencia védica. 
Mantramañjari, Antología de los Veda para el hombre moderno y la celebración 
contemporánea, Barcelona 2020, 1344 págs. 
        1748 Cf. R. PANIKKAR, La India. Gente, cultura, creencias, Madrid 1960, 138 págs. 
        1749 Cf. R. PANIKKAR, La experiencia filosófica de la India, Madrid 2000, 191 págs 
(=EFH). 
        1750 Cf. AEH, 436. 
        1751 Cf. IGC, 89-90. 
        1752 Cf. EH,  35. 
        1753 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
Hinduismo. Budismo. Salvación en las tradiciones religiosas. El cristianismo y las religiones, 
Madrid 2015, 28 (=J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las 
religiones, II). 
        1754 Cf. AEH, 436. 
        1755 Cf. R. PANIKKAR, Algunos aspectos fenomenológicos de la espiritualidad hindú 
actual, en Misterio y Revelación. Hinduismo y Cristianismo: Encuentro de dos culturas, 




hinduismo no tiene definición
1756
, no podemos encontrar su 
naturaleza, su esencia con la razón
1757
, tan solo se puede alcanzar 
mediante una conversión de la propia existencia
1758
. Así, el hinduismo 
sería como una especie de materia prima que puede ser informada por 
las distintas formas
1759
, y por diferentes confesiones religiosas. No 
posee un contenido objetivo por ello es capaz, incluso, de contener 
explicaciones divergentes
1760
. El hinduismo quiere ser la “Verdad” 
pero no tiene como objetivo darle un contenido a esa verdad, en el 
hinduismo cualquier verdad del orden del intelecto exige una 
limitación y una exclusión de las otras verdades
1761
. En el hinduismo 
se aceptan diversos grados de verdad pero una única realidad
1762
. El 
hinduismo podría ser un manojo de diversas religiones que va desde 
las experiencias animistas a la abstracción del advaitismo
1763
. En todo 
lo dicho, Panikkar expresa la gran complejidad que supone hablar 
sobre el hinduismo, y por ello estudiar su filosofía, su teología o su 
espiritualidad. 
 Si el hinduismo tuviera que definirse a sí mismo se llamaría 
sanâtana dharma
1764
, es decir, el “orden perenne”, el orden que 
subyace y permanece a toda realidad, esto es, el orden del 
universo
1765
, por tanto el dharma sería la verdadera naturaleza del 
hinduismo
1766
. Así lo han entendido muchos hindúes desde el siglo 
XIX
1767
. Cabe indicar que han intentado traducir al término Dharma 
de las formas más diversas. Panikkar nos ofrece algunas opciones 
                                                            
        1756 Cf. R. PANIKKAR, Los dioses y el Señor, Buenos Aires 1967, 69 (=DS). 
        1757 Cf. EH, 37. 
        1758 Cf. R. PANIKKAR, Il fondamento del pluralismo ermeneutico nell´induismo, en 
Induismo. Il dharma de la India, t.2, Milán 2017, 375-376. 
        1759 Cf. DS, 74. 
        1760 Cf. EH, 38. 
        1761 Cf. AEH, 437. 
        1762 Cf. DS, 86. 
        1763 Cf. AAF, 26. 
        1764 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
29. 
        1765 Cf. RADHAKRISHNAN, La concepción hindú de la vida, Madrid 1969, 97 
(=RADHAKRISHNAN, La concepción hindú de la vida). 
        1766 Cf. EH, 38. 
        1767 Cf. J. RUIZ CALDERÓN, Breve historia del hinduismo. De los vedas al siglo XXI, 
Madrid 2008, 23 (=J. RUIZ CALDERÓN, Breve historia del hinduismo). 
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como religión, ordenación, deber, regla, derecho, moralidad, 
costumbre, ley, norma, armonía, virtud, mérito, justicia, conducta, 
doctrina, etc
1768
. Todas ellas nos dan un bagaje enorme de realidades y 
dimensiones que intentan explicar el dharma
1769
. Desde el punto de 
vista de la etimología y en la descripción que Panikkar recoge del 
Mahâbhârata, el dharma es “aquello que mantiene, que aguanta a los 
pueblos”, es el orden cósmico de toda la realidad y que expresa la 
unión de los seres humanos con el Brahman
1770
. Panikkar establecería 
una similitud entre el ordo en el sentido escolástico medieval que 
equivaldría a armonía, y el concepto hindú de dharma
1771
. 
 Existiría, así, un orden ontológico del mundo pero no sería la 
mera ordenación extrínseca de la naturaleza de las cosas, sino la 
estructura óntica más fundamental y más íntima de toda la 
realidad
1772
, esta concepción se encontraría en los vedas
1773
, y 
representaría la estructura jerárquica del ser. Partiendo y aceptando 
esta cuestión, este orden sería el que regularía el cosmos, la vida de 
los individuos y toda la sociedad
1774
. Por ello quien hiere o daña este 
orden se daña a sí mismo y peca, y al contrario el que lo guarda 
alcanza el fin y la plenitud de la vida
1775
. El conocimiento de este 
orden es la sabiduría última y salvífica. La moralidad y todos los actos 
positivos adquieren valor en cuanto que son expresiones de este orden, 
que no es una ley externa, como ya apuntamos, sino la naturaleza 
misma de las cosas en su aspecto más dinámico y jerarquizado
1776
. De 
este modo Panikkar define el ser último de la esencia del hinduismo a 
través del dharma. 
 El dharma entra en relación íntima con el karma
1777
 y dará 
como resultado la aparición de una serie de sentidos
1778
. Dice 
                                                            
        1768 Cf. AEH, 437. 
        1769 Cf. J. RUIZ CALDERÓN, Breve historia del hinduismo, 52-84. 
        1770 Cf. E. DELL´AQUILA, El Dharma en el derecho tradicional de la India, Salamanca 
1994, 29-30 (=E. DELL´AQUILA, El Dharma en el derecho tradicional de la India). 
        1771 Cf. EH, 39.  
        1772 Cf. DS, 80. 
        1773 Cf. EH, 40. 
        1774 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
29-30. 
        1775 Cf. EH, 40. 
        1776 Cf. AEH, 438. 




Panikkar que en el Mahâbhârata se explicita la existencia de cuatro 
vías ritualistas: el sacrificio, la plegaria, el don y la ascesis; y al 
mismo tiempo se exponen las cuatro morales del dharma: la verdad, la 
paciencia, el autocontrol y la indiferencia para con los bienes 
terrenos
1779
. A ello se añadiría otro concepto fundamental del 
hinduismo que es el svadharma, es decir, el dharma personal y propio 
e cada individuo
1780
, sería como el puesto que le corresponde a cada 
ser en la escala de los todos los seres
1781
. El deber de cada individuo 
es seguir el propio dharma, su propio deber-ser, el cual regula y 
desarrolla su propia existencia, y ha de insertarse en el edificio de 
general de la totalidad
1782
, de modo que es preferible seguir el propio 
deber con defectos que cumplir bien el deber ajeno
1783
. 
 Así, el conocimiento y la realización del dharma es la religión, 
que aunque tenga una base única y común es considerada una 
concreción personal o colectiva del dharma
1784
. En rigor se podría 
afirmar que el hinduismo no es una religión, es dharma. La religión es 
el camino o el medio por el que el ser humano se religa con su fin, lo 
cual implica conocimiento y práctica, es decir, la actividad para 
alcanzar ese fin. En cambio el dharma pretende ser la realidad misma 
en su contexto existencial actual y con su dinamismo jerarquizado. El 
dharma se puede realizar por diversas vías, así cada uno posee su 
propio svadharma
1785
, y por ello la religión sería el svadharma 
concreto de una persona o de un grupo
1786
. Lo que nunca podrá ser el 
hinduismo es una simple ética, por ello hay una superioridad del valor 
religioso que sobrepasa el valor ético
1787
. En la concepción hindú, la 
salvación es el proceso por el que el hombre se transforma, cambia su 
ser, lo caduco, lo perecedero, lo imperfecto; y se convierte en un ser 
definitivo, perfecto, santo e incluso divinizado, y este proceso es la 
                                                                                                                                           
        1778 Cf. R. PANIKKAR, Espiritualidad Hindú, 40-41. 
        1779 Cf. AEH, 438. 
        1780 Cf. J. RUIZ CALDERÓN, Breve historia del hinduismo, 86. 
        1781 Cf. AEH, 495. 
        1782 Cf. EH, 41. 
        1783 Cf. BG, III, 35. 
        1784 Cf. EH, 41. 
        1785 Cf. J. RUIZ CALDERÓN, Breve historia del hinduismo, 86. 
        1786 Cf. AEH, 439. 
        1787 Cf. EH, 139. 
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verdadera acción de la vida, es el fin de la existencia humana. El 
hombre debe de conseguir este fin adquirir su forma definitiva, su ser 
definitivo
1788
. La salvación no es un salto fuera de la historia, sino 
conseguir que el hombre sea hombre
1789
 lo que lleva a afirmar que en 
la espiritualidad védica tanto el hombre como el cosmos no están 
todavía terminados
1790
. Panikkar nos dirá que: 
“Por espiritualidad hindú entendemos el mito envolvente que en 
cierto modo permite descubrir el mundo en que se mueven los 
hombres que, de una manera u otra, se reconocen en ese ramillete de 
religiones que hemos convenido en llamar hinduismo”1791 
 Pero ello le lleva a afirmar al autor que el mundo hindú es de 
una gran complejidad a nivel religioso, por sus tradiciones y escritos. 
Además, a tal concepción se añade que el vocablo espiritualidad es un 
concepto ampliamente aceptado en Occidente pero que no tiene fácil 
traducción en el ámbito hindú, la palabra o vocablo que mejor se 
adecuaría sería el ya mencionado de dharma
1792
. Esta sería la primera 
dificultad que nos encontraríamos al intentar realizar un acercamiento 
a la espiritualidad hindú. Panikkar lo realiza explicitando y 
desarrollando el concepto de dharma. 
 El autor nos refiere que se puede explicitar las características 
fundamentales del dharma siguiendo la historia de la espiritualidad 
hindú en el hinduismo, cuestión en la que no entramos por alejarse de 
a cuestión que estamos analizando en este trabajo de investigación, 
aunque Panikkar estudia esa historia
1793
. Lo que si hemos de aceptar 
es que el hinduismo es un bosquejo de religiones y de escuelas de 
espiritualidad, que todas ellas se explicitan en la historia del 
hinduismo. La cual no serviría para explicar adecuadamente el 
fenómeno del hinduismo, es decir, la historia del hinduismo no agota 
                                                            
        1788 Cf. EH, 122. 
        1789 Cf. R. PANIKKAR, El símbolo del Karman. La ley del karman y la dimensión 
histórica del hombre, en Obras Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 1. Mito, símbolo y 
culto, Barcelona 2018, 406 (=SK). 
        1790 Cf. EH, 123 
        1791 EH, 51. 
        1792 Cf. EH, 52. 




lo que el hinduismo es en sí mismo
1794
. Comúnmente se han aceptado 




 Antes de pasar a desarrollar las tres vías de la espiritualidad 
hindú, según el pensamiento de Raimon Panikkar, hemos de decir que 
el objetivo de la vivencia del hinduismo sería lograr armonizar las tres 
vías
1796
. Las tres vías serían tres sendas que a su vez conducirían a 
diversas cumbres o cimas, lo que nos daría la complicada imagen 
poliédrica y polimórfica del hinduismo
1797
 que, como ya expresamos, 
son diversas religiones y diversas escuelas de espiritualidad, pero que 
al final deben confluir en una armonía
1798
. La India es el país de la 
mística, lo que equivale a decir que no descansa hasta encontrar la 
unidad en todas las cosas. Los tres caminos de la espiritualidad son 
tres sendas o métodos que conducen al hombre al mismo fin y no son 
tres ámbitos totalmente independientes y autónomos
1799
. Panikkar 
también las denominará las tres fases del culto hindú
1800
. 
 Así lo describe el Bhagavad Gîtâ, que nos mencionará la 
necesidad de las tres vías para la salvación. En primer lugar nos refiere 
la necesidad de la acción: “Nadie se libera de la acción por el simple 
abstenerse de obrar, ni se puede llegar a la plenitud del Ser por la mera 
renuncia a actuar”
1801
. Y también nos indica que las meras obras no 
conducen a la salvación sino que es necesaria la devoción: “hasta el 
ser humano de peor conducta, si me ama con devoción, ha de ser 
considerado justo porque ha decidido lo correcto”
1802
. Y junto a la 
devoción será necesario el don de la sabiduría: “A los que viven en 
este estado amor y devoción hacía mí les concedo la sabiduría para 
que se identifiquen conmigo”
1803
. Y lo mismo sucede con el sacrificio 
                                                            
        1794 Cf. EH, 115. 
        1795 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
136-141. 
        1796 Cf. AEH, 485. 
        1797 Cf. RADHAKRISHNAN, La concepción hindú de la vida, 102-108. 
        1798 Cf. EH, 186. 
        1799 Cf. AEH, 485. 
        1800 Cf. MCIC, 286. 
        1801 BG, III, 4. 
        1802 BG, IX, 30. 
        1803 BG, X, 10. 
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como camino para llegar al absoluto: “El instrumento del sacrificio es 
lo absoluto, y la misma oblación es lo absoluto. La oblación es 
ofrecida por lo absoluto en el fuego del absoluto”
1804
. Con todo lo 
dicho, vemos la necesidad de la acción, de la devoción, de la sabiduría 
e incluso del sacrificio para alcanzar la salvación
1805
. En el hinduismo 
se considera que los sacrificios poseen un poder que podía regular, 




 El vedanta considera estos tres caminos, acción, devoción y 
sabiduría como tres estadios consecutivos
1807
 guardando cierta 
semejanza con las tres vías clásicas de la espiritualidad cristiana: vía 
purgativa, iluminativa y unitiva, aunque esta interpretación no sería 
del todo adecuada y más bien un poco forzada
1808
. La síntesis del 
hinduismo es mucho más unitaria y lleva a la supremacía del uno por 
encima del resto de trascendentales
1809
. Esta prioridad trascendental 
del uno conduce a una visión del absoluto como uno, la unicidad total 
lo que explica la unidad interna de la triple vía
1810
. Ello es debido a 
que ni el Ser, ni la Verdad, ni el Bien son lo último y absoluto, ya que 
son aspectos del único absoluto
1811
. La gran audacia de la cultura india 
es su negativa o su resistencia a idolatrar el Ser y a no querer 
identificarlo con el absoluto para, de este modo, no limitarlo
1812
. Muy 
al contrario de la cultura occidental cristiana, que a nivel filosófico 




 Esta identificación tiene el problema de que el Uno se opone a 
la multiplicidad y al otro. De este modo si el absoluto es el uno que no 
tiene segundo ni otro, el gran problema de la mística hindú será la de 
                                                            
        1804 BG, IV, 24. 
        1805 Cf. EV, 508-518. 
        1806 Cf. S.N. DASGUPTA, La mística hindú, Barcelona 2009, 29 (=S.N. DASGUPTA, 
La mística hindú). 
        1807 Cf. M. MÜLLER, Introducción a la filosofía vedanta, Barcelona 1997, 22. 
        1808 Cf. AEH, 486. 
        1809 Cf. EH, 191. 
        1810 Cf. EV, 928-949. 
        1811 Cf. AEH, 487. 
        1812 Cf. EH, 199. 




encontrarnos un puesto en este uno
1814
. En la mística del ser, los seres 
no son el ser pero lo serán, mientras están en camino, porque los seres 
son mientras están en camino, no cuando se mueven hacía el ser
1815
. 
En cambio la mística del uno no permite tal dinamismo, sirve para el 
punto de llegada pero no para el viaje
1816
. La pretensión de la mística 
del uno es no moverse en la esfera de lo contingente o creado, sino 
haberse instalado en el absoluto y hablar desde Él, por lo que tiene la 
pretensión de haber penetrado en la visión misma de Dios y no en 
cuanto que ve las cosas, sino en la medida en que ha dejado atrás todo 
objeto y solo “ve”
1817
. Así no somos nosotros los que caminamos, sino 
que son las cosas las que van retrotrayéndose, los obstáculos 
desaparecen y va emergiendo y purificando nuestra propia 
realidad
1818




 Pasamos a describir las tres vías que nos permiten llegar a la 
espiritualidad hindú. 
8.2 Las tres vías de la espiritualidad hindú 
La doctrina central del hinduismo no está constituida por el dogma de 
la reencarnación sino por los caminos para la liberación final o 
salvación
1820
. Para alcanzar la salvación es necesario extinguir el peso 
kármico que liga al samsâra, de ahí que las escuelas hinduistas se 
centren en enseñar los distintos caminos para librarse de este peso
1821
. 
La ley fundamental del karman es que solamente se extingue o 
gozando la recompensa de las buenas acciones hasta agotar todo el 
karman bueno, o por expiar las consecuencias de las malas acciones 
hasta extinguir el karman negativo
1822
. Mientras el alma esté ligada al 
                                                            
        1814 Cf. EH, 199-201. 
        1815 Cf. AEH, 489. 
        1816 Cf. EH, 202. 
        1817 Cf. AEH, 491. 
        1818 Cf. EH, 208. 
        1819 Cf. AEH, 491. 
        1820 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Cristianismo e Hinduismo. Horizonte desde la 
ribera cristiana, Bilbao 2000, 170 (=J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Cristianismo e Hinduismo). 
        1821 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
135. 
        1822 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Cristianismo e Hinduismo, 170-171. 
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karman, estará sometida al ciclo de las reencarnaciones (samsâra)
1823
. 
Para liberarse de este ciclo de reencarnaciones existen tres métodos o 
marga: el saber, la acción y la devoción
1824
. Panikkar desarrolla los 
tres y expresa en los mismos su concepción de la espiritualidad hindú. 
 8.2.1 Vía de la acción – Karma-mârga 
 La primera de las vías de la espiritualidad del Hinduismo o 
camino de salvación, es la denominada vía de la acción o karma-
marga, es el camino de la moral o de las buenas acciones
1825
, es 
también el camino de la religión popular en la que se integran los 
sacrificios rituales o ritos sagrados
1826
. La acción en la mentalidad de 
la India, no es un movimiento espacial o cambio fenoménico o 
consumo de energía, es la verdadera actualización del ser, es alcanzar 
el absoluto como ser
1827
. Y tal objetivo solo se logra por la 
intervención de Dios que es el único que puede crear ser, por ello 
acción significa acción sacra, es decir, litúrgica en la que el hombre y 
Dios colaboran para que el ser se vaya actualizando cada vez más
1828
. 




 La salvación es el proceso por el cual el hombre transforma, 
cambia su ser, quitando lo caduco para transformarse en un ser 
definitivo, perfecto, sano, divinizado
1830
. Y este proceso necesita de la 
participación plena del hombre, y su evolución es la verdadera acción 
de la vida, y lo que tenemos que ir desarrollando en nuestra 
peregrinación terrena, es ir forjando nuestro verdadero ser, para 
adquirir la forma definitiva
1831
. 
                                                            
        1823 Cf. R. HAMMER, Conceptos del hinduismo, en El mundo de las religiones, Madrid 
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        1828 Cf. EH, 121-122. 
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 Esta salvación el hombre no puede alcanzarla por sí solo
1832
, 
Panikkar dirá que toda actividad personal que sea verdaderamente 
humana implica todo el ser del hombre, si es verdadera acción humana 
modifica nuestro ser, y por ello implica nuestra corporalidad que nos 
une con el cosmos, por ello toda acción humana es cosmoteándrica. 
Así toda espiritualidad hindú de la acción en la concepción de 
Panikkar ha de ser cosmoteándrica
1833
. Todas las acciones que nos 
acercan o nos alejan de la salvación son las que forman el karma
1834
. 
A su vez el karman es la carga óntica de la acción, es la tarea que es 
verdaderamente acción que actúa y activa algo
1835
. Karman sería toda 
la historicidad del ser humano, la capacidad de acumular su pasado y 
hacerlo fluir en el presente para vincular al hombre con el resto de los 
seres
1836
. Panikkar analiza la cuestión del karman en uno de sus 
trabajos en donde concluye que según la tradición hindú podemos 
distinguir tres ideas fundamentales. La primera comprende el karman 
como acción sacrificial salvífica, acción por la cual lo humano y lo 
divino colaboran para que el universo llegue a su plenitud. La segunda 
se refiere al karman como karma-mârga o vía de la acción y de las 
buenas obras. Y la tercera se centra en el karman como estructura sutil 
de la realidad temporal
1837
. 
 De ahí viene la conexión entre karma y sacrificio. La creación 
por parte de Dios es un sacrificio, y sólo por un sacrificio se regresa al 
origen, y no se hace digno de Dios, sino Dios mismo
1838
. La 
participación en el sacrificio es el medio por el cual el hombre alcanza 
la divinización
1839
. El sacrificio es el acto de hacer sacro, de decir, de 
hacerse, de configurarse, de regenerarse, recomponerse, o sea, de 
salvarse
1840
. La persona humana no es más que la integración de las 
                                                            
        1832 Cf. AEH, 466. 
        1833 Cf. EH, 122. 
        1834 Cf. AEH, 466. 
        1835 Cf. EH, 123. 
        1836 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
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        1837 Cf. SK, 386. 
        1838 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Cristianismo e Hinduismo, 173. 
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acciones que se van verificando en la ceremonia litúrgica. El atman, o 
principio divino de la espiritualidad hindú, no es algo que se realice de 
una vez sino que es sacado a la luz y creado durante el sacrificio
1841
. 
 El karma es una dimensión constitutiva de la creaturalidad, y 
está íntimamente unido al samsara (ciclo de nacimientos y 
muertes)
1842
. Así mientras un ser todavía posea karma no podrá ser 
salvado, ni se podrá librar del samsara. La extinción de todo karma 
representa la eliminación de la creaturalidad y por ello la salvación del 
hombre
1843
. No es fácil describir todas las claves espirituales que ello 
conlleva, nos fijaremos en las más importantes, y ya que describir la 
ley del karma en todos sus detalles implica describir toda la ética de la 
India, nos limitaremos a desarrollar las más importantes. Por todo ello, 
las obras que el hombre realiza, son para el hombre camino de 
salvación. Por tanto el fin del Karma-mârga sería descargar la 
historicidad que hay en el karman mediante las acciones 
desinteresadas
1844
. Tal noción se muestra muy alejada de la 
concepción que sobre el hinduismo que se ha difundido, una idea por 
ésta sería una religión que no concede valor a las cosas terrenas
1845
, a 
las realidades temporales y materiales, o que no tiene consideración 
con respecto a los deberes sociales del hombre
1846
.  
 Las dos direcciones más importantes de la espiritualidad hindú, 
que han marcado la cultura hindú son dos: pravrtti y nivrtti. La 
primera es la vida de la acción positiva y eficaz, es el camino de las 
obras, las buenas obras que son las que nos salvan. Cada cual debe de 
cumplir con su deber y llevar a cabo  las acciones prescritas para 
aquella persona. La acción es salvífica porque está vinculada al 
sacrificio
1847
. En la segunda se niega cualquier actividad porque se 
reconoce el carácter trascendente de la salvación y lo inadecuado de 
cualquier medio humano para alcanzar la misma. Aquí el único 
camino de salvación es la renuncia absoluta incluso a la acción, o a la 
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iluminación de creer que hay un camino, lo único que ha de hacer el 
hombre es renunciar, eliminar todos los obstáculos que se oponen a 
que aparezca lo que está ahí, lo que es
1848
.  
 En el Bhagavad Gîtâ se intenta una síntesis que tiene como 
objetivo armonizar las diferencias aludidas entre pravrtti y nivrtti, 
entre la actividad temporal y la a-cósmica intemporal. Es la 
espiritualidad de la acción desinteresada, que no es únicamente la 
renuncia al premio o mérito por nuestras buenas obras, es ante todo 
una liberación de nuestras acciones
1849
. Las obras cooperan a la 
salvación humana, pero la verdadera espiritualidad de la acción no 
consiste en acumular el fruto de las buenas obras para así conseguir el 
cielo. De tal modo, el cielo no sería el fin último del hombre. Por ello 
una de las condiciones de la espiritualidad de la acción es la renuncia 
al fruto y al mérito que da el realizar buenas acciones a lo largo de la 
vida. Según nos describe Panikkar, el hombre se salva por las obras y 
a través de las buenas acciones, pero es dejándolas tras de sí, 
dejándolas de lado, en este dejar atrás se libera a sí mismo y puede 
penetrar la costra kármica de la realidad para poder profundizar de 




 En el hinduismo las obras humanas y toda la acción humana 
son el camino de la salvación. Así, se llega al propio destino desde las 
obras que uno realiza en la tierra
1851
. Al mismo tiempo, Panikkar 
enuncia que el hinduismo no es una religión que desconozca o 
desprecie el valor de las cosas temporales y materiales y que como 
consecuencia no tenga en valor los deberes sociales del hombre
1852
. 
Como hemos observado, los parámetros en los que se mueve el 
hinduismo están muy alejados de los parámetros occidentales. En 
concreto, en el concepto de salvación cristiana visto como adquisición 
de méritos o cómo llegar a ganar el cielo
1853
. En cambio la 
espiritualidad de la acción, en el hinduismo, no está en cargarse con el 
                                                            
        1848 Cf. AEH, 469. 
        1849 Cf. AEH, 472. 
        1850 Cf. EH, 144. 
        1851 Cf. AEH, 473. 
        1852 Cf. AEH, 474. 
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fruto de las buenas obras para de este modo conseguir el cielo, ya que 
el cielo, en el hinduismo, no es considerado como el fin último del 
hombre
1854
. Una de las dimensiones fundamentales de la espiritualidad 
de la acción es la renuncia al fruto
1855
 y, por tanto, al posible mérito de 
las buenas acciones
1856
. El hombre alcanza la salvación por las obras y 
por medio de las buenas obras, pero solamente dejándolas atrás se 




 El karma-mârga es un verdadero camino que se va dejando 
atrás a medida que se recorre y de este modo se va liberando de su 
karma en la medida que va progresando en la ascensión personal
1858
. 
La espiritualidad de la acción no es naturalismo ni activismo, no es 
una mera acción social para arreglar el mundo
1859
, sino que es un 
auténtico camino religioso y, como tal, con una meta trascedente y un 
conjunto de medios, pero no son sólo naturales
1860
, nos dirá Panikkar. 
 8.2.2 Vía de la contemplación. Jñâna-mârga 
 La segunda vía que describe Panikkar en sus escritos es la de la 
contemplación
1861
. El objetivo es alcanzar el absoluto como verdad 
superando la ignorancia para lograr adquirir el conocimiento 
existencial que realice la unidad âtman-Brahman
1862
. Así Panikkar 
enuncia que el fin de la vida humana es la unión con Dios la cual se 
verifica por medio de la comunión que se establece en Dios y el ser 
humano cuando éste conoce a Dios
1863
 y que para muchos este camino 
de salvación es el más elevado y perfecto
1864
. De este modo, nuestro 
autor se posiciona dentro de toda la tradición híndú ya expresada en 
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las Upanisads, en la que la verdadera sabiduría, la gnosis, Jñâna, es el 
único medio para la salvación final, para la liberación definitiva del 
alma
1865
. Nos dirá Panikkar “La contemplación pura salva porque 
libera, de todo, incluso del ser”
1866
. 
 La India es la tierra de la oración y contemplación por 
excelencia
1867
. Este camino de la contemplación es denominado 
Jñâna-mârga
1868
. La Jñâna es la gnosis o sabiduría, que significa 
conocimiento, hacer nacer, asimilar con metabolismo espiritual que 
identifica el que conoce con lo que se conoce
1869
. Nos dirá Panikkar: 
“Conocer no es sólo llegar a ser la cosa conocida, sino también llegar 
a ser uno mismo en la medida en que nos llenamos de ser”
1870
. El 
origen de la gnosis como verdadero camino de salvación, la Jñâna no 
es un mero conocer externo sino que es la verdadera acción humana 
por la que el hombre actúa en cuanto ser específicamente humano
1871
. 
Y debe de estar unida a la fe sino dejaría de ser mârga para 
convertirse en un conocimiento racional
1872
. El hombre debe salvarse, 
y la salvación es conseguir su fin y estado definitivo
1873
. Así, la Jñâna 
tiene carácter soteriológico porque es el sucesor del verdadero 
sacrificio
1874
. La gnosis nos salva porque nos hace llegar a la 
verdadera realidad, nos descubre el Brahman, el absoluto
1875
. El 
Brahman es el fin último de toda la realidad circundante de los 
hombres, sería la divinidad creadora y rectora del universo
1876
, es una 
única realidad expresión última del universo, sería al auto-existente 
del que toma por origen todo lo que existe, en él todo vive y al final en 
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él todo se disuelve
1877
. Pero este conocimiento lleva consigo una serie 
de obstáculos, que hay que ir desmantelando y uno de los más 
importantes es convertir el Jñâna-mârga en mera especulación
1878
. 
 La gnosis, tal y como la entiende el hinduismo, ha de ser una 
gnosis salvadora
1879
 que es mucho más que un conocimiento 
meramente racional que, al mismo tiempo, huye de una contemplación 
desconectada y alejada de la realidad cotidiana del ser humano
1880
. 
Pero la Jñâna solamente aparece allí donde la persona está preparada 
para recibirla, por ello vamos a describir algunas de las características 
necesarias que se deben de dar en el ser humano de desea recibir la 
gnosis. Antes de hacerlo es importante reseñar que según Raimon 
Panikkar el requisito fundamental para alcanzar la gnosis es la 
conversión
1881
, es decir, el cambio radical del sentido de nuestra 
existencia, de un sentido mundano a uno sagrado, del orden del 
conocimiento fenoménico al orden de la realidad última
1882
. Esta 
conversión viene exigida en las Upanisads cuando relata que el âtman 
no debe ser buscado ni en el mundo exterior ni en los sentidos sino en 
el mundo interior
1883





puertas que son los sentidos con los que el hombre se comunica con el 
exterior, porque esta conversión tiene un carácter ontológico que no se 
alcanza por las simples fuerzas de la inteligencia humana
1886
. 
 Pasamos a describir las características necesarias para alcanzar 
la gnosis. Una de las condiciones requeridas para obtenerla es desear 
la salvación
1887
. Sin un interés por descubrir la verdadera realidad y la 
verdadera vida no es posible la espiritualidad
1888
. Debe de haber una 
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disposición interior a ser liberado, así lo describe el Brahma-sûtra
1889
. 
El deseo de conocer el Brahman, el conocer el absoluto, de encontrar 
la verdadera realidad
1890
, es una condición para poder ascender por la 
senda de la gnosis
1891
. Otra de las condiciones necesarias es la 
capacidad de discernir entre las cosas temporales y las cosas 
eternas
1892
. Ello conlleva el don de separar y discernir lo que es no-
perenne y no necesario para la salvación
1893
, en tradiciones posteriores 
es la capacidad de distinguir entre lo espiritual y lo que no lo es
1894
.  
 La tercera de las condiciones es una honestidad absoluta, nos 
dice Panikkar, que consiste en buscar a Dios por ser Dios y no por el 
fruto, el disfrute, el premio o lo que él pueda dar al hombre, tanto aquí 
como en el más allá
1895
. Significa renunciar al fruto de las acciones, 
tanto en esta tierra como en el cielo, lo que supone buscar a Dios por 
sí mismo
1896
. La senda de la gnosis solamente es posible comenzarla 
desde el desapego más absoluto de cualquier forma de egoísmo. El 
egocentrismo es incompatible con la búsqueda del Yo absoluto
1897
. La 
cuarta de las condiciones es la adquisición de las virtudes 
fundamentales
1898
 y la práctica positiva de las mismas
1899
: control de 
la mente, dominio de los sentidos, renuncia a los actos buenos y 
lícitos, paciencia, concentración de la mente y fe
1900
. El Râmâyâna de 
Valmiki menciona ocho virtudes: predisposición a la escucha, acto de 
escuchar, capacidad para entender lo que se dice, recuerdo de lo 
aprendido, comprensión de los aspectos positivos de los aprendido, 
comprensión de las razones contrarias a lo aprendido, intuición a de lo 
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aprendido, sabiduría adquirida. También se menciona las cuatro 
virtudes necesarias para vencer en la lucha de la vida: capacidad de 
persuasión y reconciliación, generosidad, argucia, fuerza y por último 
las catorce excelencias: oportunidad, estabilidad, valentía, 
conocimiento de las cosas, rectitud, ardor, discreción, coherencia, 
heroísmo, conocimientos delas capacidades –propias y ajenas–, 




 Todo este proceso referido de este modo tiene como objetivo 
alcanzar la contemplación. Así todas las escuelas hindúes aceptarían 
que el fin de la vida humana es la unión con Dios, la cual se verifica 
por medio de la comunión que se establece entre Dios y el ser 
humano
1902
. Y la primera característica de la contemplación sería la 
inmediatez
1903
, en esta inmediatez desaparece el objeto como tal 
objeto, ya que se anula la distancia entre sujeto y objeto al desaparecer 
la mediación entre los dos, se da una identidad plena
1904
. Ello tiene 
como consecuencia una espiritualidad contemplativa
1905
. En la India 
se da como cima de la contemplación la denominada contemplación 
pura
1906
. La cual no solo está vacía de contenido sino también de 
cualquier intención y, por ello, vacía de cualquier objetivo o fin, no es 
una contemplación que pretenda llegar al ser o ver algo
1907
, es lo que 
se denomina una contemplación pura sin objeto, sin apoyo, sin ser que 
la fundamente, no niega el ser sino que ha renunciado a él
1908
.  
 Panikkar afirma que la contemplación hindú es muy diferente 
de la contemplación helénica del “ser”, sino que, al contrario, es la 
contemplación de la nada y no de la nada entendida esta como un 
objeto, sino que se refiere a la renuncia a todo objeto de 
contemplación, la contemplación no es contemplar la nada sino no 
tener nada como objeto de contemplación
1909
. Así se da un cambio de 
                                                            
        1901 Cf. EH, 157-159. 
        1902 Cf. AEH, 478. 
        1903 Cf. EH, 161. 
        1904 Cf. AEH, 478. 
        1905 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Cristianismo e Hinduismo, 174. 
        1906 Cf. EH, 164. 
        1907 Cf. MCIC, 297-299. 
        1908 Cf. AEH, 478. 




plano, no es un cambio de grado sino de naturaleza, dirá Panikkar, 
trasciende el mismo ser y ya no se piensa, se podría denominar 
“visión” pero, en rigor, no se ve nada ni hay objeto que ver
1910
. La 
contemplación de tipo helénico no tiene nada que ver con la 
contemplación de Brahman
1911
. Panikkar dirá que “la contemplación 
pura salva porque libera, de todo, incluso del ser, todos los vínculos 
desaparecen porque los supuestos ónticos en donde aquellos pudieran 
anudarse se han liberado también”
1912
. Esta contemplación atrae al 
hombre que busca la total liberación sobre la faz tierra
1913
. 
 8.2.3 Vía de la devoción. Bhakti- mârga 
 La tercera de las vías del hinduismo es posiblemente la que 
tiene un carácter más popular
1914
 y la que más se ha difundido en el 
mundo hindú, algunos incluso consideran a la bhakti como la religión 
hindú
1915
. La bhakti es un camino de salvación, como lo son las otras 
dos vías, es el camino del culto salvífico, no únicamente sacrificial, 
sino a un culto que se extiende a toda la realidad completa pero 
limitada al hombre
1916
. “La bhakti es el culto antropológico por 
excelencia”
1917
, nos dirá Panikkar. Es el culto integral del hombre no 
limitado a su dimensión intelectual. Mientras que el karma-mârga 
representa la vía del ser y el jñâna-mârga del conocer, el bhakti- 
mârga es la vía del querer y del amor
1918
, el bhakti-mârga está regido 
por la bondad y la realización de la misma es la salvación
1919
.  
 La bhakti es un culto a la divinidad en el que se ofrece es el 
mismo devoto, el hombre
1920
. El vocablo bhakti significa adoración, es 
                                                            
        1910 Cf. AEH, 479. 
        1911 Cf. EH, 165-166. 
        1912 AEH, 479. 
        1913 Cf. EH, 167. 
        1914 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
139. 
        1915 Cf. AEH, 479. 
        1916 Cf. EH, 168. 
        1917 AEH, 480. 
        1918 Cf. Ibídem, 139. 
        1919 Cf. EH, 168. 
        1920 Cf. AEH, 480. 
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decir, rendimiento total y absoluto a Dios, esto es, devoción
1921
. Así, 
Dios no se reserva para sí la felicidad absoluta sino que la comparte 
con sus devotos, de quienes Dios mismo es la salvación
1922
. Es la 
participación de Dios, del Señor por parte del devoto, que lo conduce 
a la felicidad total
1923
, así, Dios ama y se comunica, el devoto adora y 
participa, la bhakti es la religión del amor
1924
 y por ello la religión 
personal por excelencia
1925
. Aquí el concepto de gracia es esencial 
para comprender y asimilar el concepto de bhakti
1926
, así queda 
reflejado en las Upanisads
1927
. Panikkar llegó a pensar incluso que 
esta doctrina sobre la gracia podría haber sido influencia del 
cristianismo
1928
. Es la dimensión relacional de Dios, y del hombre 
mediante el amor y la adoración
1929
, y supone que se puede participar 
de la divinidad por medio de la donación de Dios, así la bhakti se 
convierte en un verdadero medio para alcanzar a Dios
1930
.Una de las 
características más importantes de la bhakti es la concepción personal 
que profesa sobre la divinidad
1931
, con la cual se entra en contacto 
personal, ya que es la propia divinidad la que nos llama y nos atrae 
hacia sí
1932
. La bhakti es ante todo una praxis, una vida y su punto 
principal no es tanto la concepción sobre lo divino sino la preparación 
del adorador, es decir, el hombre
1933
. Panikkar nos dice que “bhakti 
significa amor absoluto al Señor y unión total con Él”
1934
. Una vez 
expresado esto podemos decir que casi todos los autores reconocen  
atribuir un carácter dinámico y progresivo al amor divino, y 
distinguen dos grandes categorías: la devoción imperfecta, relativa, 
                                                            
        1921 Cf. EH, 168. 
        1922 Cf. AEH, 480. 
        1923 Cf. S.N. DASGUPTA, La mística hindú, 114. 
        1924 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Cristianismo e Hinduismo, 190. 
        1925 Cf. EH, 169. 
        1926 Cf. AEH, 480. 
        1927 Cf. KathU, I, 2, 23. 
        1928 Cf. EH, 170. 
        1929 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Cristianismo e Hinduismo, 175. 
        1930 Cf. S.N. DASGUPTA, La mística hindú, 114. 
        1931 Cf. J. RUIZ CALDERÓN, Breve historia del hinduismo, 139. 
        1932 Cf. AEH, 481. 
        1933 Cf. EH, 172-173. 








 Analizando la primera de las categorías encontraríamos en la 
experiencia espiritual hindú, a su vez, una triple subdivisión en tres 
cualidades
1936
: tamas, rajas y sattva
1937
. El primer estado representa el 
aspecto perezoso, inerte y material de nuestro ser, es el apego a Dios 
para que Dios le ayude ante esta tensión con lo material
1938
. La 
segunda componente se muestra como el elemento activo del ser 
humano que se centra en conseguir fines personales aunque no sean 
malos
1939
. Y la tercera cualidad representa la pureza y la iluminación, 
de manera que en esta devoción se suplica, se ruega la perfección 
espiritual del mundo y se ama al Señor por sí mismo y sin ningún 
motivo interesado
1940
. El Bhâgavata describe las nueve características 
del amor divino
1941
: escuchar las alabanzas del Señor y su nombre, 
cantarle sus glorias y su nombre, consideración amorosa, servicio 
suyo, adoración y honra, salutación y glorificación, vida consagrada a 




 La segunda gran categoría hace referencia al amor puro, que 
une al amante con el amado y que une de tal manera que ya no se 
distinguen
1943
. El amor puro destruye toda afección y apego a todas las 
cosas y a las criaturas
1944
. Nârada describe once formas de este amor 
puro: enamoramiento de los atributos y magnificencias de Dios, 
contemplación de su belleza interna, amor a la adoración, amor de 
contemplación con la representación constante del Señor, amor del 
servidor por su dueño absoluto, intimidad de amistad, amor filial, 
                                                            
        1935 Cf. EH, 173. 
        1936 Cf. M. ELIADE, Historia de las creencias y de las ideas religiosas, II, De Gautama 
Buda al triunfo del cristianismo, Madrid 1978, 64. 
        1937 Cf. EH, 173-174. 
        1938 Cf. AEH, 482. 
        1939 Cf. EH, 174. 
        1940 Cf. AEH, 482. 
        1941 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
164. 
        1942 Cf. EH, 175. 
        1943 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Cristianismo e Hinduismo, 198. 
        1944 Cf. AEH, 483. 
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desposorios individuales, consagración total al amado sin separación 




 Todo este conjunto de categorías y formar y su experiencias 
concretas da como resultado una espiritualidad hindú basada en la 
bhakti, lo que daría como consecuencia la aparición de un número 
indefinido de escuelas de espiritualidad
1946
, lo que da como 
consecuencia el istadevatâ, lo que significa a la deidad o a la forma 
sensible de la Divinidad que, generalmente el maestro espiritual da al 
discípulo como más apropiada a su temperamento y a su 
idiosincrasia
1947
. Así, Dios se acomoda y amolda a la forma de ser y al 
carácter de cada devoto de Dios
1948
. Es decir que cada hindú tendrá su 
propia divinidad, o dicho de otro modo y en palabras del mismo 
Panikkar, “la bhakti toma mil formas diferentes según las necesidades 
del devoto”
1949
. El único punto fundamental es el del amor
1950
. 
 En resumen el bhakti- mârga es camino de salvación que nos 
une a Dios y esta unión se hace mayor y más intensa cuanto más se 
ama a Dios
1951
. Desde la teoría, la India ha considerado la gnosis 
como un camino superior, pero desde el punto de vista práctico, el 
amor conserva la primacía, no solo en la religiosidad popular sino en 
la más alta teología
1952
. La espiritualidad del amor en la India posee 
dos grandes vertientes: el amor desnudo y la desnudez del amor. En la 
primera se aspira solo a Dios y se dejan las demás cosas sin prestarles 
atención, solo se desea la unión con Dios, esta bhakti tendría una 
dimensión escatológica y sin compromisos
1953
. La desnudez del amor, 
por su parte, presenta otra cara del bhakti-mârga, es la dimensión 
amorosa que convierte todo en amor. Así, al convertirlo todo en amor, 
                                                            
        1945 Cf. EH, 176. 
        1946 Cf. MCIC, 302. 
        1947 Cf. AEH, 483. 
        1948 Cf. EH, 177. 
        1949 Cf. AEH, 484. 
        1950 Cf. MCIC, 301. 
        1951 Cf. AEH, 485. 
        1952 Cf. EH, 180. 




no hay que dejar nada porque se posee todo, al transformarlo y 
purificarlo todo en el fuego del amor
1954
. 
 Como ya hemos apuntado, Raimon Panikkar concluye 
afirmando la posibilidad que armonizar las tres vías o sendas de la 
espiritualidad hindú, cada una de ellas permite llegar a una cúspide y 
desde ella contemplar las demás. Cada una de las vías, dice Panikkar, 
son distintas pero únicas al mismo tiempo son, en el pensamiento 
panikkariano, equivalentes homeomórficos. Tres son los elementos 
que presenta el autor a la hora de elaborar un proceso de armonización 




8.3 La cuaternidad perfecta de la espiritualidad hindú 
Raimon Panikkar continúa su acercamiento a la espiritualidad hindú 
desarrollando las cuatro dimensiones de esta espiritualidad como: las 
cuatro castas, los cuatro estados, los cuatro valores y las cuatro 
dimensiones de la realidad. Con el desarrollo de estos cuatro aspectos 
quedaría fijada la concepción que Panikkar tiene de la espiritualidad 
hindú. Así como el tres es el número de la perfección y de lo divino 
por excelencia, el cuatro es la expresión de la totalidad cósmica
1956
. El 
cuatro, sus múltiplos y sus múltiples aplicaciones son utilizados de 
diversas maneras en la tradición hindú. Así los Vedas están divididos 
en cuatro partes: himnos, encantamientos, liturgia y 
especulaciones
1957
. Del mismo modo el Brahma-Sûtras está dividido 
en cuatro lecciones o adhayayas que a su vez se subdividen en cuatro 
partes (pâdas)
1958
. Cuatro son las cabezas de Brahmâ y los brazos de 




 El hecho de expresarlo con el número cuatro engarza y se pone 
en la línea de otras tradiciones religiosas y culturales en las que el 
                                                            
        1954 Cf. EH, 181. 
        1955 Cf. EH, 185-210. 
        1956 Cf. EH, 211. 
        1957 Cf. A. GHEERBRANT, Cuatro, en Diccionario de los Símbolos, Barcelona 1986, 
380 (=A. GHEERBRANT, Cuatro, en). 
        1958 Cf. C. MARTÍN (ed.), Brahma-Sûtras. Con los comentarios advaita de Sankara, 15. 
        1959 Cf. AEH, 492. 
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número cuatro es utilizado para desarrollar y explicitar la visión del 
universo o de la vida humana. Cuatro son las puertas que debe 
atravesar el adepto en la mística sufí, que se identifican con los cuatro 
elementos de la naturaleza y en este orden: Aire, Fuego, Agua y 
Tierra
1960
. Del mismo modo, san Isidoro de Sevilla en su De natura 
rerum establece una división y explicación del orden natural 
expresado por medio del número cuatro: cuatro estaciones, cuatro 
elementos, cuatro humores y cuatro partes del cuerpo humano
1961
. En 
la tradición occidental cuatro son los brazos de la Cruz, cuatro los ríos 
sagrados en el Génesis, cuatro los imperios predichos por Daniel, 
cuatro los Jinetes del Apocalipsis
1962
. Y en la tradición oriental cuatro 
son las verdades predicadas por Buddha
1963
. Todo ello nos hace 
constatar que la visión cuaternaria del universo es algo universal y que 
pertenece a muchas de las culturas, religiones y cosmovisiones propias 
de diversos pueblos. 
 Raimon Panikkar utiliza en diversas ocasiones el número 
cuatro para explicar diferentes dimensiones de la vida y de la realidad. 
Tiene varias investigaciones en las que desarrolla su visión cuádruple 
de la realidad, un artículo es el titulado: “Quaternitas perfecta: la 
cuádruple naturaleza humana”
1964
, texto en el que desarrolla la 
cuádruple naturaleza humana como la quaternitas perfecta indicando 
cuatro centros. El primero: tierra y cuerpo
1965
, el segundo: agua y 
yo
1966
, el tercero: fuego y ser
1967
, y el cuarto: aire y espíritu
1968
. Todo 
ello lo aplica a diferentes dimensiones de la realidad. Al final del texto 
presenta un cuadro en donde desarrolla esta visión cuádruple de la 
realidad: 
                                                            
        1960 Cf. A. GHEERBRANT, Cuatro, 383. 
        1961 Cf. J. FONTAINE, Isidoro de Sevilla. Génesis y originalidad de la cultura hispánica 
en tiempos de los visigodos, Madrid 2002, 210-221. 
        1962 Cf. EH, 211. 
        1963 Cf. AEH, 492. 
        1964 Cf. R. PANIKKAR, Quaternitas perfecta: La cuádruple naturaleza humana. 
Invitación a la Sabiduría, en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, 
el camino de la vida, Barcelona 2015, 497-543 (=QP). 
        1965 Cf. QP, 502-510. 
        1966 Cf. QP, 510-521. 
        1967 Cf. QP, 521-530. 








































 En otro trabajo del autor sobre el hombre como un misterio 
trinitario desarrolla también su visión de la quaternitas antropológica 
en donde expresa que el hombre está compuesto de un cuerpo, un 
alma, una comunidad y un entorno
1970
 y ello lo desarrolla en las 
diversas culturas y religiones que Panikkar analiza. Y siguiendo esta 
línea del pensamiento panikkariano, nuestro autor expresa en cuatro 
arquetipos de la realidad última la experiencia suprema del ser 
humano: Trascendencia trascendente, Trascendencia inmanente, 
Inmanencia trascendente, Inmanencia inmanente
1971
. Todo lo dicho 
nos sirve de introducción a la visión de la cuaternitas espiritual hindú 
que desarrolla Panikkar en sus escritos. 
 8.3.1 Las cuatro castas 
 Una de las realidades más peculiares de la India, y que más 
impresiona a los occidentales, es el sistema de las castas y la 
organización de la sociedad según las mismas
1972
. La casta designa la 
posición social que cada individuo tiene en la sociedad y afecta a lo 
                                                            
        1969 Cf. QP, 543. 
        1970 Cf. R. PANIKKAR, El Hombre, un misterio trinitario, en Obras Completas, VIII. 
Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 213. 
        1971 Cf. R. PANIKKAR, La experiencia suprema: las vías de Oriente y de Occidente, en 
Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 
441-446. 
        1972 Cf. RADHAKRISHNAN, La concepción hindú de la vida, 119-120. 
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que uno es, a sus cualidades, capacidades y características 
objetivas
1973
. El término varna se traduce por casta y significa o clase 
social o color, no en cuanto etnia sino en cuanto a los colores de las 
cualidades que deben de adornar cada uno de los estamentos
1974
. El 
tema es de gran complejidad, pero Panikkar lo aborda en su obra 
escrita y no tiene reparos en ver la impresión que ello causa en la 
sociedad moderna con el consiguiente reparo
1975
. Lo cierto es que la 
sociedad de castas en la India es un hecho, y Panikkar nos refiere las 
citas que de las mismas hay en los textos hindúes. La primera vez que 
se mencionan las castas es en un himno del Rg-veda: “El sacerdote fue 
su boca, sus brazos se convirtieron en el guerrero, sus muslos fueron 
los labradores, de sus pies nacieron lo sirvientes”
1976
. Aquí aparecen 
como originados de la boca (brahmanes), de los brazos (ksatriyas), de 
los muslos (vaisyas) y de los pies (sudras) del Brahman, el hombre 
divino primordial
1977
. Lo que nos dirá Panikkar es que aun siendo 
diferentes las diversas castas, las cuatro forman parte de un todo y 




 Otro de los grandes textos espirituales del hinduismo, como es 
el Bhagavad Gîtâ, dice que las castas son un don de Dios y tienen una 
sanción religiosa puesto que han sido creadas por Dios en vista a las 
diversas cualidades y el distinto karma de los hombres
1979
. Así nos 
dirá “las cuatro castas fueron constituidas por mí según las distintas 
modalidades de la naturaleza y los deberes correspondientes”
1980
 y 
añadirá que “los deberes de los brahmanes, los ksatriyas y los vaisyas, 
e incluso de los sûdras, se han distribuido a partir de las cualidades 
(gunas) nacidas de la naturaleza”
1981
. Incluso en los textos hindúes se 
llega a explicitar que las cuatro castas de la tierra corresponden a las 
                                                            
        1973 Cf. E. DELL´AQUILA, El Dharma en el derecho tradicional de la India, 38. 
        1974 Cf. J. RUIZ CALDERÓN, Breve historia del hinduismo, 87. 
        1975 Cf. EH, 212. 
        1976 RV, X, 90, 12. 
        1977 Cf. EH, 214. 
        1978 Cf. AEH, 493. 
        1979 Cf. EH, 215. 
        1980 BG, IV, 13. 




mismas castas del cielo. Así nos lo refiere el Brihadâranyaka 
Upanisad, en donde se explicita esta concepción: 
“Así fueron proyectadas las cuatro castas: la brâhmana, la ksatriya, 
la vaisya y la sûdra. Él se convirtió en brâhmana entre los dioses 
como fuego y entre los hombres como el brâhmana. (Él se convirtió) 
en un ksatriya a través de los (divinos) ksatriyas, en un vaisya a 
través de los (divinos) vaisya y en sûdra a través de los (divinos) 
sûdras”1982 
 El mismo Bhagavad Gîtâ establecerá las cualidades que le son 
propias a cada una de las castas que le vienen dadas por su naturaleza 
así “los deberes naturales de los brahmanes son el control de los 
sentidos y la mente, la austeridad, la pureza, la paciencia, la rectitud y 
el conocimiento de las escrituras e incluso la sabiduría y la fe”
1983
, por 
su parte los ksatriyas reciben dones más adecuados para la lucha y la 
batalla
1984
: “los deberes naturales de los ksatriyas son el heroísmo, el 
arrojo, la fortaleza, la disponibilidad, e incluso el ánimo en las 
batallas, la generosidad y el don de mando”
1985
, para los vaisyas se les 
reserva el trabajo del campo y el comercio
1986
, y a los sûdras el 
servicio: “los deberes naturales de los vaisyas son la agricultura, la 
ganadería y el comercio. Y el deber natural de los sûdras es el 
servicio”
1987
. Todo ello comporta una estratificación social y de las 
actividades humanas. También las Leyes de Manú nos refieren esta 
diversidad de funciones de las diversas castas haciendo referencia a 
las partes del cuerpo
1988
. 
 Pero las diferencias entre las cuatro castas no está únicamente 
en el trabajo o labor social o ubicación dentro de la sociedad, también 
se da una diferenciación espiritual que afecta de lleno a la 
espiritualidad hindú o, mejor dicho, a su expresión y vivencia
1989
. Y 
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        1983 BG, XVIII, 42. 
        1984 Cf. S.N. DASGUPTA, La mística hindú, 107. 
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no tiene nada que ver con el concepto de clase social que ha dominado 
gran parte de la historia de Occidente, en el hinduismo es algo más 
profundo que responde a un orden cósmico
1990
. Aunque se reconozca 
a las tres últimas castas la posibilidad de ofrecer un sacrificio lo cierto 
es que en la tradición hindú solamente el brahmán puede ofrecer el 
sacrifico para todos
1991
. Por tanto, solo puede acceder al sacerdocio el 




 Las tres primeras castas son las consideradas nacidas por 
segunda vez, de tal modo que la salvación se alcanza, no únicamente 
por las buenas obras, sino que es necesario haber renacido al orden 
supratemporal
1993
. Es decir, nos dirá Panikkar que “el sistema de 
castas no es tanto una división del trabajo que el hombre debe realizar 
para vivir en sociedad como una jerarquización de los deberes 
humanos para alcanzar la salvación”
1994
. Así, el camino para salvarse 
es cumplir las obligaciones y deberes de la propia casta. Luego la 
salvación no podrá conseguirse de una vez, para lo cual serán 
necesarias diversas reencarnaciones hasta poder llegar a la 
salvación
1995
. Lo más lúgubre del hinduismo, dirá Panikkar, es la 
expulsión del sistema de castas a una gran parte de la sociedad con la 
consiguiente formación de los parias o fuera-casta
1996
. Como hemos 
podido observar el sistema de castas no es sólo sociológico sino que 
tiene un trasfondo espiritual de grandes consecuencias en la sociedad 
hindú. 
 8.3.2 Los cuatro estados 
 Una vez expuesto el sistema de castas, Panikkar procede a 
desarrollar la siguiente división cuátripartita. Son los denominados los 
cuatro estados, que a modo de resumen serían los cuatro estados 
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interiores del proceso humano que ha de experimentar el hindú
1997
. Lo 
cierto es que en una interpretación reciente, según Panikkar, a la 
cuádruple división de los Vedas en Mantra, Brâhmana, Âranyaka y 
Upanisad corresponde los cuatro estados de la vida espiritual del 
hombre en el hinduismo
1998
. Al joven que inicia la vida le corresponde 
la recitación de los mantras, al hombre casado y jefe de familia, que 
cumple sus deberes sociales, se le asigna el ejercicio de los ritos 
contenidos en los brâhmanas, el ermitaño que se retira del mundo y 
que vive para cantar las alabanzas de Dios le corresponden los 
âranyakas, y en el último estadio lo único que conduce al hombre es 
la sabiduría mística contenida en las Upanisads
1999
. 
 Hay diversas interpretaciones sobre los cuatro estados del 
hinduismo, al principio no se interpretaban como cuatro estadios que 
tenían que recorrerse uno después de otro sino como diferentes 
vocaciones a seguir según el svadharma
2000
. Otros autores han visto 
en las cuatro etapas el camino para saldar las tres deudas con las que 
todo hombre nace: la contraída con la divinidad, la contraída con los 
videntes y la contraída con los antepasados
2001
. Otros han intentado 
ver los cuatro estados del hinduismo como una síntesis lograda entre 
la vida activa y la contemplativa para todos los hombres y también 
como una síntesis entre la vida secular y la opción ascética
2002
. Estos 
cuatro estados buscarán armonizar dentro de la vida humana los 
instintos o tendencias constitutivas del ser humano, y ello enlazará con 




 El primer estado es el del estudiante o brahmacârya
2004
. Que 
Panikkar lo aborda analizando la figura del novicio y del gurú o 
maestro. Así el primer estadio de la vida es la del novicio dedicado al 
conocimiento de la doctrina de la salvación y a la adquisición de todas 
                                                            
        1997 Cf. D. ACHARUPARAMBIL, Espiritualidad hinduista, 67-68. 
        1998 Cf. EH, 220. 
        1999 Cf. AEH, 495. 
        2000 Cf. EH, 222. 
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        2002 Cf. AEH, 495. 
        2003 Cf. EH, 222-223. 




. Todo ello englobado en todo un plan de vida diario de 
oración, limosna, estudio y obediencia
2006
. Otra característica del 
brahmacârya es la castidad perfecta a lo que se une la espiritualidad 
yoga
2007




 Pero para realizar adecuadamente esta fase del ser humano, 
Panikkar, siguiendo a toda la tradición hindú, nos dirá que hace falta 
la figura de aquel que guíe al joven en este camino, es decir, del gurú 
o maestro que entregará al que debe iniciar los tres cordones sagrados, 
una piel de antílope y la vara del brahmán
2009
. Ello es así porque 
solamente la enseñanza impartida por el gurú es la que sirve para 
llegar al conocimiento y, por ende, a la salvación
2010
. La doctrina no 
puede ser adquirida únicamente por medio teórico sino que ha de ser 
comunicada a través del discipulado y en la relación maestro-
discípulo
2011
. Aquí se encuentra la necesidad de una iniciación 
personal, que ha de ser guiada por otra persona que sea capaz de 
transmitir las doctrinas del conocimiento salvador
2012
. Panikkar, 
siguiendo las doctrinas de los textos hindúes, expone que sin maestro 
no hay fe posible ya que el conocimiento superior solamente puede 
venir mediante la comunicación vital del gurú
2013
. 
 El gurú guiará al discípulo y le enseñará acomodándose a lo 
que pueda entender y soportar
2014
. Pero será la gracia divina es el que 
en verdad conduce, al âtman solo lo puede alcanzar aquel que el 
propio âtman escoja. Al mismo tiempo, el gurú se guardará de enseñar 
otra doctrina distinta a la tradicional y perenne, el gurú no enseña una 
doctrina sino que hace partícipe de su experiencia espiritual al 
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. El gurú no busca discípulos o desea tener seguidores, es 
el discípulo el que buscando a Dios se tropieza con la persona del 
gurú, y le pide que le acompañe
2016
. La figura del gurú concede al 
hinduismo un carácter personal e individual, transmitida de maestro a 
discípulo
2017
. No hay vida religiosa sin maestro espiritual
2018
, y unido 
al hecho que apenas hay organización permite que la jerarquía hindú 
sea únicamente de orden carismático y espiritual
2019
. Así, el “santo” es 
la única autoridad en el hinduismo
2020
. Al finalizar esta etapa el 




 El segundo estado es el denominado grhastha o el 
ciudadano
2022
. Cuando se considera que el joven estudiante, el 
brahmacârya, ha alcanzado la madurez suficiente, éste vuelve al 
mundo
2023
. Entonces se integra en la vida social de la comunidad, vida 
que se encuentra regulada: se casa
2024
, se dedica a vivir de su trabajo, 
honra a los huéspedes, ejercita la piedad con todos, ofrece los 
sacrificios diarios, es decir, se convierte en un buen hindú
2025
. Él se 
convierte en un padre de familia y jefe de la casa
2026
, su obligación es 
proveer las necesidades de los suyos y su felicidad, y mantener el 
culto doméstico
2027
. Como el hinduismo no es ajeno a las 
preocupaciones y tensiones de la vida de este mundo el grhastha se 
dedicará a la política
2028
. La riqueza y el amor humano serán las 
características del hombre secular, es decir, del grhastha del hombre 
que se preocupa de todos los asuntos mundanos
2029
. Su espiritualidad 
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        2016 Cf. AEH, 497. 
        2017 Cf. EH, 231. 
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esta en conexión con lo que Panikkar ha desarrollado ampliamente y 
que denomina Secularidad Sagrada
2030
.  
 El tercer estado es el ermitaño o vânaprastha
2031
. Este modelo 
humano es el de aquel que se retira del mundo, es el que se establece 
en el bosque
2032
. Sucede cuando el grhastha, pasados los años, ve que 
su familia ha salido adelante y puede contemplar a sus nietos, decide 
dejarlo todo y se retira a un lugar fuera de las preocupaciones 
mundanas para dedicarse al ascetismo
2033
. Volverse delgado por la 
austeridad, dormir al aire libre, ayunar a menudo o alimentarse 
durante la noche
2034
, pueden ser algunas de las prácticas del 
vânaprastha. El sentido de esta opción se encuentra en tres 
características: aligerarse de las cargas de la vida civil, dejar sitio a las 
futuras generaciones y prepararse para la liberación final
2035
. Este 
modelo de ermitaño no se asimilable a la figura del ermitaño de las 
tradiciones monásticas del cristianismo
2036
. El del hinduismo no es un 
célibe que vive en soledad, él puede llevarse a la mujer, se puede 




 Pero ello no excluye la ascesis y la penitencia, todo lo cual 
propicia la aparición de ascetas famosos que atraen a personas 
distinguidas e incluso surgieron asociaciones de ascetas ermitaños
2038
. 
Pero lo cierto es que en la India se practican diversas formas de 
retirarse de la vida activa para dedicarse a la contemplación, algunos 
se irán a lugares santos, como Benarés, para prepararse allí para la 
muerte y otros lo harán en sus propias casas pero sin trabajar
2039
. Su 
espiritualidad se basa en la idea de que la vida está ahí para ser vivida, 
es decir, la vida tiene sentido por sí misma y no en la medida que está 
                                                            
        2030 Cf. R. PANIKKAR, El mundanal silencio, Círculo de Lectores, Barcelona 2000, 56-
85. 
        2031 Cf. AEH, 499. 
        2032 Cf. EH, 234. 
        2033 Cf. AEH, 499. 
        2034 Cf. E. DELL´AQUILA, El Dharma en el derecho tradicional de la India, 43. 
        2035 Cf. EH, 234. 
        2036 Cf. J.A. TESTÓN TURIEL, El monacato en la diócesis de Astorga en los periodos 
antiguo y medieval. La Tebaida Berciana, León 2008, 33-34. 
        2037 Cf. AEH, 499. 
        2038 Cf. EH, 235. 




en función de otra cosa añadirá Panikkar, “la vida tiene una 
profundidad que se nos escapa si no nos concentramos en vivirla”
2040
. 
 Por último el cuarto estado es el monje o el samnyâsa
2041
. En 
la India existe el impulso a buscar la vida de perfección juntamente 
con el desprendimiento absoluto de todo, por ello la figura del monje 
es profundamente atrayente en aquella cultura
2042
. Ello provoca que 
muchos jóvenes deseen profesar este cuarto estado sin haber pasado y 
experimentado los anteriores
2043
. En la concepción hindú se acepta 
que esta vocación monástica no se podría sentir o percibir, ni anidar el 
deseo, por el candidato si su karma no estuviera purificado de apegos 
anteriores
2044
. Pero el camino adecuado para asumir este estado es 
haber pasado por los anteriores, incluso hacerlo o aspirar a él sin haber 
satisfecho los tres grandes deberes del hombre: sacrificio a los dioses, 




 Panikkar para desarrollar la vida monástica dentro de la 
espiritualidad hindú utiliza los textos contenidos en el Bhagavad Gîtâ. 
Así, destaca que todo el capítulo sexto de dicha obra
2046
 es una 
descripción del verdadero samnyâsa o también llamado yoga
2047
. El 
verdadero yogui es aquél que ha renunciado al fruto de sus obras y 
también a sí mismo
2048
. El verdadero camino de la meditación 
(dhyana-yoga) se ha conseguido cuando se abandona todo 
pensamiento sobre las cosas, todo apego a las cosas y todo apego a las 
obras
2049
. También se verifica cuando uno se mantiene inmutable y 
sereno ante las sensaciones físicas y las espirituales: felicidad, 
sufrimiento, honor o desgracia
2050
. El yogui lo es cuando tiene 
controlados sus sentimientos y es libre ante la pobreza y la riqueza, de 
                                                            
        2040 EH, 235. 
        2041 Cf. AEH, 500. 
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él se dice que está absorto en el Ser
2051
. El verdadero samnyâsa o es el 
que considera por igual al amigo que al enemigo, al que le ha hecho 
bien como al que le ha hecho mal
2052
, vive en la indiferencia 
emocional en la que no le afecta nada ni nadie
2053
. De este modo, la 
mente del ser se centra en la contemplación serena del Ser
2054
, vivir en 
el Ser supremo es la gran alegría del samnyâsa. 
 El monje renuncia a los tres mundos: la tierra, el cielo y el 
infierno, nos dirá Panikkar, para buscar solamente el mundo del 
absoluto, por ello deja todos seres e incluso el deseo de adquirir 
perfección
2055
. Por esta razón el samnyâsa deja de participar en los 
sacrificios y renuncia a todos los ritos, incluso no medita en lo que no 
deviene
2056
. El samnyâsa al final romperá todos los lazos del mundo, 
materiales y espirituales
2057
. Todo ello no será óbice para que los 
samnyâsa aunque con una vocación de solitarios formen familias de 
monjes o asociaciones de sâdhu
2058
.  
 Por último Panikkar afirmará, a modo de resumen, que la 
esencia del monaquismo hindú es la realidad contemplativa, junto con 
su tendencia acósmica y escatológica
2059
. El monje ya no es de este 
mundo, ha muerto a él, por ello no tiene ni espera nada de la sociedad 
lo que circunda, ni que lo acepte de un modo o de otro, incluso no 
dará nunca las gracias ya que ello supondría iniciar una relacionalidad 
o ligación con el mundo
2060
. 
 8.3.3 Los cuatro valores 
 Panikkar destaca la falsa mentalidad de considerar al 
hinduismo como una religión que se ha desentendido del  mundo, sin 
embargo nuestro autor realiza una defensa a ultranza del hinduismo 
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como religión que sí tiene en cuenta la realidad temporal
2061
. De hecho 
toda religión posee en su seno un cierto carácter negador del mundo 
cierta dimensión escatológica, que sería propio del hecho religioso en 
su conjunto y no del hinduismo de forma exclusiva
2062
. Por eso resulta 
falsa la mentalidad, en gran parte originada en el mundo occidental, 
que pretende presentar al hinduismo como una religión solamente 
preocupada de los valores ultraterrenos y definirla como negadora de 
la realidad temporal
2063
. Las dos dimensiones se encuentran presentes 
en la espiritualidad hindú y pretende establecer una síntesis entre estas 
dos tendencias constitutivas de toda religión
2064
. 
 Ya en las leyes de Manú se establece una diferencia entre goce 
mundano (abhyudaya) y beatitud suprema (nihsreyasa) ambos son los 
dos fines a los que conduce el camino del deber
2065
. Siguiendo esta 
división Panikkar distingue dos grupos de valores, en el primero se 
encontrarían: amor, riqueza y deber y en el segundo: salvación eterna 
o felicidad suprema
2066
. Procedemos a describirlos exponiendo el 
pensamiento de Panikkar sobre cada uno de ellos. 
 El primero es el kâma o placer sensual. Hace referencia al 
amor sensual, en especial al sexual
2067
. Es muy importante destacar 
que cuando en el hinduismo se habla de placer sexual o deseo carnal 
no se habla únicamente de erotismo sino de algo mucho más profundo 
y sacral
2068
. En el hinduismo se tiene una valoración muy positiva de 
esta tendencia humana fundamental, y es un valor que hay que realizar 
en los límites señalados por el dharma
2069
. En el ascetismo hindú el 
kâma no tiene un valor negativo, sino que el fin es conseguir la 
evolución de la conciencia  y la voluntad del hombre para que el kâma 
ya no se presente como deseable
2070
.  
                                                            
        2061 Cf. EH, 241-242. 
        2062 Cf. AEH, 502. 
        2063 Cf. EH, 242. 
        2064 Cf. AEH, 502. 
        2065 Cf. Leyes de Manú, XII, 88. 
        2066 Cf. AEH, 503. 
        2067 Cf. EH, 243. 
        2068 Cf. AEH, 503. 
        2069 Cf. EH, 243. 
        2070 Cf. AEH, 503. 
340 
 El kâma tiene un valor eminentemente religioso, con una 
fuerza simbólica muy superior a la pura sicología o al erotismo
2071
. En 
las Upanisads el acto sexual es considerado como un verdadero 
sacrificio
2072
, ya que el sacrificio en el mundo hindú es la esencia de la 
vida religiosa, por el que se traspasa el plano de lo terreno a lo 
religioso, divino o eterno, como consecuencia a la actividad sexual se 
le otorgará un valor cultual
2073
. En la espiritualidad hindú el objetivo 
no es espiritualizar la dimensión carnal de la sexualidad, vaciándola 
de pasión, sino de realizar el acto sexual en un estado superior de 
conciencia inherente a cualquier acción sacra
2074
. De este modo, el 




 El segundo de los valores es la riqueza o artha
2076
. El otro gran 
deseo del ser humano es la denominada voluntad de poder, cuya 
expresión máxima es la riqueza
2077
. Por ello el deseo de riqueza no 
será considerado inmoral por el hinduismo y se aceptará todo lo que 
ello lleva consigo. En el hinduismo existirán los artha-sâstra
2078
 que 
son tratados que abordan el modo de adquirir riqueza y cómo llegar al 
dominio de la realidad pública: política y economía
2079
. El deber del 
padre de familia es adquirir la riqueza necesaria para sostener a su 
familia
2080
 y cumplir el resto de sus deberes sociales
2081
. La riqueza en 
el hinduismo es signo de espiritualidad y de bondad
2082
. Pero lo más 
importante de este valor al tener riqueza es que proporciona la auto-
suficiencia necesaria para la libertad
2083
. 
 El tercero de los valores es el dharma o virtud, complejo 
concepto que ya abordamos a la hora de explicar lo que era el 
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hinduismo para Raimon Panikkar. Aquí escoge una definición de 
dharma que está en la línea de la virtud y de la perfección humana
2084
, 
el mismo Panikkar nos dirá: “el fin del hombre no es sólo el de 
satisfacer su doble deseo de placer y de poder, sino que estriba 
también en adquirir aquella perfección humana que le permitirá ser 
plenamente hombre”
2085
. En el Mahâbhârata se distinguen ocho vías 
del dharma cuatro cultuales (sacrificio, oración vocal, don –de sí 
mismo y de sus bienes– y, por último, ascetismo) y cuatro morales 
(veracidad, paciencia, dominio de sí mismo, no-concupiscencia). 
Están son las virtudes que hacen al hombre virtuoso
2086
. La cúspide 
del dharma sería la verdad en la tradición puránica, todo el universo 
se sostendría en la verdad en esta tradición hindú
2087
. Y a través de la 
verdad el dharma se convierte en el orden óntico del universo
2088
. 
 Y por último, el cuarto de los valores es la liberación o 
moksa
2089
. El fin del hombre es la beatitud suprema y se asimila a la 
absoluta liberación de cualquier atadura terrenal o terrenal, incluso de 
cualquier realidad creada o contingente
2090
. Todo en la espiritualidad, 
teología y filosofía hindú conduce y está ordenado a este fin
2091
. El 
moksa está por encima del kâma, del artha y del dharma, y significa 
la liberación del ciclo de las existencias, del samsara temporal y la 
extinción de cualquier adherencia o resto karmático que nos tenga 
apegados a la realidad contingente
2092
.  
 Aunque es un elemento fundamental del hinduismo, lo cierto 
es que cada escuela ha desarrollado su propia concepción sobre la 
esencia de la liberación
2093
. Pero en la mente hindú la liberación es 
absoluta y sin rastro de apego temporal alguno
2094
. Moksa es la 
realización del propósito de cada individuo, cuando alcanzamos la 
                                                            
        2084 Cf. AEH, 504. 
        2085 Cf. EH, 246. 
        2086 Cf. AEH, 504. 
        2087 Cf. EH, 246. 
        2088 Cf. AEH, 504. 
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perfección, la existencia histórica llega a su fin
2095
. Por ello moksa es 
también la unión y la unidad perfecta con Brahman, es decir, en Dios 
todo es Dios y fuera de Él no hay y no puede haber nada, si la unión 
con Dios es real no puede haber distinción por ello en el seno de la 
divinidad no puede haber discriminación de ningún tipo, y la visión de 
Dios no puede ser la contemplación del mismo como si fuera un 
objeto
2096
. El hinduismo distingue entre el estado de beatitud subjetiva 
aunque perfecta y la total unidad con el Absoluto
2097
. 
 La gran preocupación de la espiritualidad hindú se encuentra 
en la experiencia de la realidad absoluta no desde un punto de vista 
humano sino desde la perspectiva del Absoluto mismo
2098
. Se trata de 
la realidad absoluta habiendo dejado a tras las buenas y las malas 
obras, el placer y el sufrimiento
2099
, prescindiendo de nuestra 
creaturalidad y buscando lo que está más allá de lo justo y lo injusto, 
independiente de toda posibilidad y fuera de todo pasado y futuro
2100
. 
 Panikkar añadirá que los conceptos de nirvrtti y de nirvâna 
complementan la concepción hindú de la salvación y de la liberación 
total
2101
. Para la descripción de cielo hindú Panikkar seguirá muy de 
cerca el Bhagavad Gîtâ, en donde dice que es el estado de 
divinización: “estar establecido en el absoluto. Cuando se ha llegado 
allí, ya no se tienen más dudas”
2102
, allí se está junto a Brahman y de 
participa del Brahma-nirvâna
2103
, así cuando “los sabios que han 
diluido las imperfecciones, tienen bajo control los sentidos y la mente 
y se dedican al bien de todos, entran en la liberación de lo 
Absoluto”
2104
, así los que están libres de todo deseo y de cólera, han 
dominado su mente y han logrado descubrir el Ser están liberados 
totalmente en el Absoluto
2105
. El Dhammapada dirá que la suprema 
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felicidad es el nirvâna
 2106
. Así este estado eterno en palabras de 
Panikkar es eterno e inmutable, sin retorno, perfecto y lleno de paz 
suprema. El Bhagavad Gîtâ nos habla de la divinización, de llegar a 
ser Brahman de coinvertirse en Brahman por contacto con Él. Es la 
liberación. El último mensaje del Bhagavad Gîtâ es refugiarse en Dios 
que nos ama
2107
, Él nos librará de toda atadura si abandonamos todas 
las prácticas y deberes y encontramos en Él nuestro refugio
2108
. 
 8.3.4 Las cuatro dimensiones de la realidad 
 Panikkar prosigue su exposición de la espiritualidad hindú, 
abordando las cuatro dimensiones de la realidad. Tomando los textos 
hindúes enuncia que el Brahman posee cuatro cuartos
2109
 y cuando el 
âtman se ha identificado con él se puede afirmar que el âtman tiene 
cuatro dimensiones
2110
, de las que se podría extraer la doctrina de las 
cuatro dimensiones de la realidad
2111
. Pero antes de exponer esta 
doctrina, hemos de aclarar que en la mentalidad de la India, en rigor, 
no existen grados de la realidad ya que la realidad es una
2112
, en 
cambio la verdad sí que tiene varios grados, dirá Panikkar, por ello a 
lo sumo podemos hablar de grados de verdad
2113
. 
 Raimon Panikkar pone en relación la salvación con la realidad. 
Ya que salvación significa realización, es decir, llegar a la realidad, 
unirse a ella, conocerla, pero con la salvedad que la realidad no admite 
ningún devenir y tampoco diferentes grados
2114
. Por ello el concepto 
para expresar el significado de salvación sería el de descubrimiento, y 
se vendría a definir salvación como el descubrimiento de la realidad, 
materia que se encuentra cubierta por el velo de la ignorancia y de la 
inautenticidad y que se descubre por medio de la enseñanza impartida 
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, dirá Panikkar. Un descubrimiento de la realidad que 
a pesar de estar ahí y de ser inmutable, se encuentra cubierta por el 
estado temporal y aparente de la propia realidad
2116
. Raimon Panikkar 
considera que esta teoría de la realidad hindú puede ser una de las 
grandes aportaciones a la teología cristiana
2117
. 
 La idea central del Mândûkya-Upanisad al describir los cuatros 
estados de la realidad es presentarlos como una explicitación de la 
palabra mística “AUM”
2118
, que contiene en si todo lo presente, 
pasado y futuro
2119
 y que se identifica con el mismo âtman
2120
. El 
mantra “AUM” representaría la realidad última en toda su plenitud y 
en donde se podría experimentar de nuevo la unidad sin 
separación
2121
. Con tales premisas, pasamos a describir y explicitar las 
cuatro dimensiones de la realidad en el pensamiento hindú de 
Panikkar. 
 La primera dimensión es el mundo físico o vaisvânara, es la 
dimensión patente del hombre, es el estado de vigilia que conoce los 
objetos exteriores y posee siete miembros y diecinueve órganos, y que 
se complace en lo tangible y material
2122
. Los siete miembros del 
cuerpo macrocósmico forman el macrocosmos que podemos llamar 
mundo físico
2123
. Y existe una correlación entre los miembros del 
hombre y los del universo material y las Upanisads enumeran once: la 
cabeza, ojos, el respiro, el torso corporal, la vejiga, los pies, el pecho, 
los cabellos, el corazón, la mente y la boca
2124
. Por su parte los 
diecinueve órganos están compuestos por los cinco sentidos, los cinco 
órganos de la acción, los cinco aspectos de la respiración vital y los 
cuatro órganos del conocimiento: la mente, el intelecto, la conciencia 
del yo y el pensamiento
2125
.  
                                                            
        2115 Cf. AEH, 508. 
        2116 Cf. EH, 257. 
        2117 Cf. AEH, 509. 
        2118 Cf. EH, 259. 
        2119 Cf. MandU, 1. 
        2120 Cf. MandU, 12. 
        2121 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
139. 
        2122 Cf. MandU, 3. 
        2123 Cf. AEH, 510. 
        2124 Cf. CU, V, 18, 2. 




 Por tanto la primera dimensión de la realidad es la realidad 
física, el mundo exterior sensible
2126
, toda ella es parte del Brahmán, y 
es toda experiencia de la realidad que se tiene cuando se está en estado 
de vigilia, es decir, cuando se está despierto
2127
. Pero para mentalidad 
hindú sería un error pensar que el mundo físico es toda realidad, en 
una buena formación espiritual hindú hay que enseñar a trascender lo 
que arrojan tanto los sentidos externos como los internos
2128
, nos dirá 
Panikkar. Todo lo que se conoce por medio de los sentidos no es más 
que una introducción a la vida espiritual y debe ser superado 
inmediatamente, ya que es un cuarto de la realidad y el cuarto más 
bajo
2129
. Panikkar lo muestra explicando que la oración no puede 
limitarse a hacer funcionar la razón porque no sería nunca una oración 
religiosa sino una simple especulación  natural
2130
. 
 La segunda dimensión es el mundo ideal o taijasa
2131
. Esta 
segunda dimensión de la realidad se nos revela en el estado onírico y 
penetramos en ella a través de los sueños
2132
. La cuestión que se 
dilucida es la adecuación entre nuestro pensar y el objeto que 
pretendemos conocer, entre la idea del objeto y el objeto en sí
2133
. En 
la mentalidad hindú habría una inadecuación entre las cosas externas y 
nuestro pensar en ellas, por lo que se abrirían dos caminos: el sendero 
de las cosas o el del pensamiento, de modo que se le puede dar más 
valor a uno o al otro
2134
. Pero la originalidad especulativa de la India 
en este campo se ubica en este punto. Se afirma que hay que purificar 
el pensamiento humano sobre las cosas de su dependencia de ellas
2135
. 
Y el sueño en un ámbito ideal para ello ya que allí el pensamiento es 
señor y las cosas se amoldan a nuestro pensar sobre ellas, pero aun así 
la actividad onírica es dependiente de las cosas, y se la aceptaría como 
                                                            
        2126 Cf. AEH, 510 
        2127 Cf. EH, 261. 
        2128 Cf. AEH, 511 
        2129 Cf. EH, 262. 
        2130 Cf. AEH, 511. 
        2131 Cf. EH, 262. 
        2132 Cf. MandU, 4 y 10. 
        2133 Cf. AEH, 511. 
        2134 Cf. EH, 263. 
        2135 Cf. AEH, 511. 
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 La misma palabra taijasa (luminoso) tiene relación con 
adentrarse en el elemento ígneo de todas las entidades, es decir, en el 
contenido ideal de las cosas y separado de la apariencia material
2137
. 
Sobre esta dimensión sutil basará la escuela de espiritualidad del yoga 
su técnica de liberación del hombre
2138
. Para la mentalidad de la 
espiritualidad que Panikkar desea expresar sobre el hinduismo el dirá 
que lo interesante es reconocer una realidad ideal más pura que la 
material e independiente de ella hasta un cierto punto, de tal manera 
que la conciencia no se limita sólo al estado de vigilia sino que va más 
allá
2139




 Panikkar continua con su disertación sobre la dimensiones de 
la realidad con la tercera, que es el mundo espiritual o prâjña
2141
. Los 
dos estados anteriormente descritos manifiestan dos dimensiones 
externas de la realidad. Ahora profundizamos un poco más, pero 
hemos de tener en cuenta que existe una complementariedad entre las 
cuatro dimensiones, y que en cierto modo cada una de ellas está 
incluida en las otras tres
2142
. Quien alcanza una determinada 
dimensión ya no puede ver la realidad desde la dimensión anterior
2143
. 
Los textos hindúes describen esta dimensión: “…este estado de sueño 
profundo, en el que se es conciencia y nada más, gozo de la beatitud, 
disfrute de la beatitud, el rostro vuelto del pensamiento, es prâjña, el 
tercer cuarto”
2144
; “Cuando un hombre duerme, se dice que ha 




                                                            
        2136 Cf. BS, III, 2, 1. 
        2137 Cf. EH, 264. 
        2138 Cf. AEH, 512. 
        2139 Cf. EH, 264. 
        2140 Cf. BS, III, 2, 1-6. 
        2141 Cf. AEH, 512. 
        2142 Cf. EH, 265-266. 
        2143 Cf. AEH, 512. 
        2144 Cf. MandU, 5. 




 El sueño es el estado de inactividad, donde el deseo 
desaparece, por ello es el ámbito ideal para alcanzar el estado puro de 
inactividad intelectual en el cual se puede alcanzar la comunión con el 
ser, y en donde la comunión entre el objeto y el sujeto, el cognoscente 
y el conocido se da de forma plena
2146
. En esta tercera dimensión 
desaparecen las formas particulares de las cosas y la realidad no se 
encuentra dispersa en la multiplicidad de objetos sino que es 
unitaria
2147
. Tiene lugar la unificación de toda la realidad y de toda 
experiencia de la misma, ya no hay diferencia entre sujeto y objeto
2148
. 
Cuando se ha descubierto esta dimensión de la realidad se ha 
descubierto a Dios, al señor del universo, al que sostiene todo el orden 
creado: Îsvara
2149
. “Ese es el señor de todo, ése es el que lo conoce 
todo, ése es el que gobierna el interior, la matriz de todo, el 
nacimiento y la extinción de los seres”
2150
. 
 El descubrimiento de Dios no es un esfuerzo de la razón sino 
un penetrar en la realidad, que es olvidarse de todo, dejando toda 
actividad intelectual, ideas o pensamientos, y el modelo sería 
desnudarse en el sueño profundo, sin sueños, sin pensamientos y sin 
preocupaciones
2151
. Es solamente la entrega rendida al ser, es el 
camino existencial que nos abre la puerta a descubrir al Señor, al Dios 
vivo, muy distinto del motor inmóvil, nos dirá Panikkar
2152
. 
 Lo que interesa a la India es la realidad misma y en sí misma, 
es decir, lo que la cosa es en sí. Para llegar a ello debemos trascender 
cualquier perspectiva humana nuestras como cualquier punto de vista 
relativo. Dios es señor de otro y no de sí mismo, es causa de otro y no 
de sí mismo, y es Dios para nosotros y no para sí mismo
2153
. La 
espiritualidad hindú ha entrado por esta misteriosa senda y no ha 




                                                            
        2146 Cf. AEH, 513. 
        2147 Cf. EH, 266. 
        2148 Cf. AEH, 513. 
        2149 Cf. EH, 266. 
        2150 Cf. MandU, 6. 
        2151 Cf. EH, 267. 
        2152 Cf. AEH, 513. 
        2153 Cf. EH, 268. 
        2154 Cf. AEH, 514. 
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 La última de las cuatro dimensiones es el mundo trascendente 
o turîya. Su importancia radica en que siendo el cuarto pie de 
Brahman corresponde a los tres cuartos de él, es decir, los tres 
primeros cuartos ya descritos nos descubren tan solo un cuarto de lo 
que es la realidad, en cambio este cuarto nos desvela las tres cuartas 
partes de la realidad
2155
. Para acceder a ella hemos de abandonar y 
superar nuestra forma natural de pensar. Y es una región que está más 
allá del tercer estado de la existencia que se desvela en el sueño 
profundo
2156
. Y el órgano que nos permite adentrarnos por este 




 Este último cuarto no es conocimiento interior o conocimiento 
exterior, no es una masa pura de conciencia, no es ni conocimiento ni 
no conocimiento, dirá Panikkar. Va mucho más allá, es invisible, 
inefable, incomprensible, indeductible, impensable, indescribible. 
Constituye la esencia de la conciencia del âtman, es decir, cesación de 
cualquier manifestación, es paz, benignidad, sin dualismo es el âtman, 
el que tiene que ser sabido
2158
. Panikkar lo tomará de las Upanisads: 
“Lo que no es conciencia del interior ni conciencia del exterior, ni 
conciencia de ambos ni conciencia a secas, ni conciencia ni no 
conciencia; lo que es invisible, inasequible, inasible, carente de 
señal, que no puede ser pensado ni mostrado, cuya esencia 
inconmovible es la certeza de su propia unidad, que ha aquietado su 
expansión y es paz, benignidad y no dualidad: así se piensa el cuarto 
estado, ese es el âtman, eso es lo que hay que discernir”2159 
 Panikkar dirá que los tres primeros estados están simbolizados 
en las tres letras de la sílaba mística AUM
2160
; el cuarto no tiene 
ningún elemento y representaría la totalidad del AUM
2161
. Lo que está 
claro es que, de lo explicitado, el cuarto estado no es un grado 
                                                            
        2155 Cf. EH, 269. 
        2156 Cf. AEH, 514. 
        2157 Cf. EH, 269. 
        2158 Cf. AEH, 514. 
        2159 Cf. MandU, 7. 
        2160 Cf. EH, 270. 




epistemológico que hace referencia a un tipo de conocimiento, sino a 
una dimensión más profunda y más verdadera de la realidad de modo 
que esta última contiene a las otras tres, como ya hemos mencionado, 
y hace irreales a las otras tres
2162
. turîya solamente puede ser buscado 
de una manera negativa y por negación de todos los atributos, pero 




 Así, Panikkar afirma que lo importante para la espiritualidad 
india es el convencimiento de que esta esfera existe: es la pura 
trascendencia. La experiencia de la mística natural, la mística del yo 
cesan en el umbral del tercer estado
2164
. A continuación se puede 
afirmar que sin la gracia no es posible alcanzar este cuarto estado, 
luego se podrá discutir, razonar, pensar qué es esta gracia o qué 
concepción podemos tener de la misma. También habrá que ver cómo 
se salva la personalidad humana del propio individuo y cuál es la 
formulación filosófica de dicha experiencia
2165
. Pero no podemos 
negar la sobrenaturalidad y pura trascendencia del Brahman 
incondicionado y único realmente real. La espiritualidad hindú ha 
intentado saltar hasta lo trascendente y ver la realidad en sí misma sin 
ninguna referencia al ser contingente, a la creación
2166
. 
 A modo de resumen, Panikkar ve en los cuatros estados 
descritos los cuatro grados de la vida espiritual en los que se pueden 
resumir las varias escuelas de espiritualidad del hinduismo. El primer 
grado en la vida espiritual es descubrir a Dios en las cosas del mundo 
sensible
2167
. El segundo grado es el camino de la interioridad, que 
descubre la vacuidad e las cosas del mundo tal y como nos son dadas a 
nuestros sentidos
2168
. La verdadera realidad está más allá de los 
sentidos, pero Dios sigue siendo en todas las cosas, las cuales ya no 
son queridas en sí mismas sino como peldaños que nos llevan hasta 
                                                            
        2162 Cf. AEH, 515. 
        2163 Cf. EH, 271. 
        2164 Cf. AEH, 515. 
        2165 Cf. EH, 271. 
        2166 Cf. AEH, 515. 
        2167 Cf. EH, 273. 




. En el tercer grado ya no se ven las cosas en Dios sino a Dios en 
todas las cosas, lo importante ya solo es Dios, en cuanto creador, en 
cuanto ser, es el camino de la sabiduría
2170
. En el cuarto grado Dios ya 
no parece como creador sino en sí mismo. Dios ya no es ni señor, ni 
creador, ni siquiera Dios. Ya no hay sabiduría, no hay deseo, no hay 
experiencia ni camino. Es la libertad absoluta y el silencio es total. 
Dios no es Dios porque ya no hay criaturas para quien serlo, ni 








                                                            
        2169 Cf. AEH, 515. 
        2170 Cf. EH, 273-274. 








ESPIRITUALIDAD BUDDHISTA  
9.1 ¿Qué es el Buddhismo para Raimon Panikkar? 
La tercera tradición espiritual que experimentó Raimon Panikkar e 
influyó en su pensamiento y en su vida fue el Buddhismo. Como ya 
hemos indicado con anterioridad, Panikkar se siente a la vez cristiano, 
hindú y buddhista. Así nos dirá: “He debido pasar por todas las fases 
por las que he transitado –la hindú, la buddhista, la atea y la secular– 
para integrarlas todas nuevamente en ti, Señor Jesucristo”
2172
. Incluso, 
en el año 1995, llega a afirmar que después de décadas no ha renegado 
de su buddhismo, ni de otros compromisos anteriores, y que sigue 




 Las citas en sus diarios referentes al buddhismo son muchas; 
así, en el año 1964, le ronda la cabeza la idea de asentarse en una casa 
adyacente a la de Lama Govinda, promulgador del buddhismo 
tibetano, con el objetivo de pasar la vida dedicado en soledad, a la 
oración, a la contemplación y al estudio
2174
. También menciona la 
libertad cristiana unida a la libertad buddhista
2175
. Y en el año 1969 
pudo tratar personalmente al Dalai Lama
2176
, al cual vuelve a visitar 
en el año 1979. En la conversación que mantienen, ambos reflexionan 
sobre la posibilidad de la continuidad del buddhismo tibetano en el 
                                                            
        2172 Cf. R. PANIKKAR, El agua de la gota. Fragmentos de los diarios, Barcelona 2019, 
139 (=DIA). 
        2173 Cf. R. PANIKKAR, El Silencio del Buddha. Una introducción al ateísmo religioso, 
Madrid 2005, 15-16 (=SB). 
        2174 Cf. DIA, 58. 
        2175 Cf. DIA, 61. 




. Nuevamente vuelve a coincidir con él en Nueva 
Delhi en el año 1995, y pronuncia un discurso ante el líder buddhista. 
En tal intervención, Panikkar se siente representante del cristianismo 




 El tema de Buddhismo lo trató en cursos seminarios y clases 
por todo el mundo, y también le dedicó muchas líneas en toda su obra 
escrita. De toda ella destacamos El silencio del Buddha
2179
, obra de 
gran calado personal y espiritual, que sufrió todo un largo proceso de 
elaboración desde su primera edición en el año 1970 y que apareció 
con el título: El silencio del Dios
2180
. En ella pretende poner en 
relación el mensaje de Buddha con la situación del hombre moderno, 
sin tener que renunciar ni a Cristo ni a las demás tradiciones
2181
. 
También tenemos que citar otros trabajos suyos, uno de los más 
interesantes es Buddhismo e Ateismo
2182
, que es una contribución a 
una enciclopedia sobre el ateísmo contemporáneo publicada en Turín 
en el año 1970. Citamos otro título de temática buddhista: El silencio 
y la palabra. La sonrisa del Budha
2183
, obra en la que aborda la 
cuestión del silencio y que puede ser complementada con otro texto en 
el que se afronta este mismo asunto
2184
, y otras obras de diálogo entre 
hinduismo, cristianismo y buddhismo
2185
. También destacamos La 
                                                            
        2177 Cf. DIA, 135-136. 
        2178 Cf. DIA, 222-223. 
        2179 Cf. R. PANIKKAR, El Silencio del Buddha. Una introducción al ateísmo religioso, 
Madrid 2005, 523 págs. 
        2180 Cf. R. PANIKKAR, El Silencio del Dios, Madrid 1970, 314 págs. 
        2181 Cf. SB, 16. 
        2182 Cf. R. PANIKKAR, Buddhismo e Ateismo, en L´Ateismo Contemporaneo, vol. IV, Il 
Cristianesimo di fronte all´ateismo, Turín 1970, 449-476 (=BA). 
        2183 Cf. R. PANIKKAR, El silencio y la palabra. La sonrisa de Buddha, en Mito, Fe y 
Hermenéutica, Barcelona 2007, 263-281 (=SPSB). 
        2184 Cf. R. PANIKKAR, El silencio de la palabra, en Mito, Fe y Hermenéutica, 
Barcelona 2007, 283-296 (=SP). 
        2185 Cf. R. PANIKKAR, Diálogo buddhista-cristiano. Sûnyatâ-Plêrôma: la respuesta 
buddhista y la cristiana a la situación humana, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones 
en diálogo, 2. Diálogo intercultural e interreligioso, Barcelona 2017, 271-296 (=DBC). R. 
PANIKKAR, Vuoto e pienezza nella tradizioni buddhista, hindû e cristiana. Sûnya – pûrna – 






, que es un prólogo a una obra del Dalai 




 El buddhismo tiene un marcado carácter autobiográfico en la 
vida de Raimon Panikkar. Nuestro autor dirá expresamente: “yo 
conecto con Buddha”
2188
. En el año 1996 se reedita su obra magna 
sobre el buddhismo: El silencio del Buddha, aunque, como él mismo 
dice, no es un libro sobre el buddhismo sino sobre la conciencia 
profunda del hombre contemporáneo
2189
. Como ya hemos apuntado, 
en 1970, esta obra había aparecido con otro título, El silencio del 
Dios. Ya en la reedición del texto, veintiséis años después, Panikkar 
añade una introducción autobiográfica, en la que se identifica con el 
buddhismo
2190
. Su peregrinación vital le lleva a esta concepción 
religiosa después de haber experimentado la confluencia del 
cristianismo y el hinduismo, ya que le quedaba por integrar en su 
pensamiento el ateísmo, como acontecimiento post-cristiano, y el 
buddhismo como realidad post-hindú
2191
. Para Raimon Panikkar 
“Ninguna cultura, ninguna religión puede resolver por sí sola el 
problema humano”
2192
. Todo ello hará necesario la necesidad de la 
fecundación mutua entre todas las tradiciones humanas, que Panikkar 
viene defendiendo desde hace decenios
2193
. 
 La importancia del buddhismo y su adhesión al mismo es del 
todo incuestionable
2194
, como ya hemos dicho, así nos lo deja entre 
ver en sus diarios, una relación que es intelectual y espiritual. De este 
modo dirá de sí mismo: 
“Soy filósofo, y aunque puedo serlo de diversas tipologías, cada vez 
me inclino más hacia cierta filosofía buddhista. 
                                                            
        2186 Cf. R. PANIKKAR, Introducción. La fascinación del buddhismo, en XIV Dalai 
Lama, Sobre Medio Ambiente, Barcelona 1994, 7-23 (=IFB). 
        2187 Cf. R. PANIKKAR, Presentación, en C. DRAGONETTI, Dhammapada. La esencia 
de la sabiduría buddhista, Barcelona 2000, 7-12. 
        2188 Cf. DIA, 139. 
        2189 Cf. SB, 20. 
        2190 Cf. SB, 35-49. 
        2191 Cf. SB, 35. 
        2192 SB, 40-41. 
        2193 Cf. SB, 41. 
        2194 Cf. A. VOLPINI, Visión Mística, Barcelona 2019, 18. 
354 
Soy teólogo, y aunque partí de una filosofía estrictamente tomista, 
cada vez me inclino más hacia cierta forma de buddhismo 
historiado”2195. 
 Así, a finales de la década de los años 60 expresa su relación 
en la realidad del buddhismo, aceptando una adhesión plena en los 
campos de la filosofía y de la teología. Pero no solo a ese nivel porque 
también cita el Buddhismo Zen como horizonte de experiencia 
personal
2196
. Se referirá al Zen a la hora de relatar su práctica personal 
por el hecho de no tener un hogar fijo y concreto, y lo verá como una 
experiencia espiritual: “Como se dice en el Zen, el auténtico hogar es 
el lugar que no está en ninguna parte. Para mí es un hecho físico e 
histórico, además de ser una realidad espiritual”
2197
. 
 La atracción de Occidente por el Buddhismo es una de las 
constantes más interesantes de todo el siglo XX, especialmente desde 
la década de los años 60. Panikkar es consciente de ello y llega a decir 
que esta atracción, que los occidentales sienten por el buddhismo, 
puede tener diversas razones: 
“La atracción que los occidentales sienten por el buddhismo puede 
tener muchas causas inmediatas y concretas….Pero su última razón 
me parece ser debida a este sentido difuso y amorfo que la 
civilización occidental tiene de haber llegado al fin de su periplo, y 
que está consumiendo todos sus recursos, en todos los sentidos de la 
palabra“2198. 
 Raimon Panikkar, a la hora de realizar un acercamiento a la 
explicación de lo que es el buddhismo, dice que el corazón el 
buddhismo es el nirvâna y sin nirvâna no podría haber buddhismo
2199
, 
identificando de este modo nirvâna y buddhismo. La cuestión del 
nirvâna la analizaremos más adelante pero es importante aportar aquí 
este dato a la hora de explicar lo que el buddhismo es para nuestro 
                                                            
        2195 DIA, 64. 
        2196 Cf. DIA, 72. 
        2197 DIA, 85. 
        2198 SB, 20.  




filósofo, un autor que se encuentra en sintonía con la concepción 
tradicional del nirvâna con respecto al buddhismo
2200
. 
 Panikkar acepta que el buddhismo es una religión, aunque en 
otros tiempos se ha puesto en tela de juicio esta afirmación, 
precisamente por su carácter eminentemente religioso, el buddhismo 
no quiere vincularse a ninguna doctrina y huye de cualquier tipo de 
especulación
2201
, ya que para el propio Buddha el hecho de cultivar o 
usar la especulación o el raciocinio es un signo claro de no haber 
llegado a la meta que se pretende alcanzar
2202
, incluso la misma 
especulación en la India muestra que no se ha alcanzado la meta
2203
. 
El camino a la salvación no será nunca el camino de la especulación 
sino la de la eliminación del dolor
2204
, y con ello la eliminación de 
toda limitación, contingencia y creaturalidad
2205
. Por ello para 
Panikkar el buddhismo no será nunca un camino puramente 
especulativo, ya que la respuesta consiste en no dar respuesta, ya que 
ninguna respuesta responde a nada
2206
. 
 Este posicionamiento ante el buddhismo y su personal 
adhesión al mismo le lleva a realizar una defensa de esta concepción 
religiosa y una crítica de ciertos prejuicios hacia el pensamiento y la 
espiritualidad buddhista, especialmente contra los occidentales
2207
 que 
han tachado al buddhismo de panteísta, de politeísta, de teísta, de 
negativo y de ateo. Incluso hay quienes lo han considerado como una 
mitología de cierto carácter mágico
2208
. También hay quienes le 
niegan cualquier carácter religioso y otros lo ven como la religión más 
                                                            
        2200 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, Buenos Aires 1968, 227 (=I. QUILES, Filosofía 
Budista). 
        2201 Cf. SB, 106-109. 
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. Hay quienes consideran a Buddha como un cínico que 
esconde a los hombres de su tiempo la solución al problema más 
profundo del ser humano
2210
, Panikkar considera que Buddha dijo 
todo lo que tenía que decir
2211
. En el nihilismo, el buddhismo sería el 
verdadero ateísmo, el cual habría predicado Buddha y el nirvâna sería 
la aniquilación total
2212
, y más allá no habría Dios, ni nada
2213
. 
Panikkar afirmará que la concepción nihilista del buddhismo fue una 
cuestión de los filósofos buddhistas posteriores a Buddha, cuya 
predicación no sería nihilista
2214
. Ya el propio Buddha tuvo que rebatir 
esta postura
2215




 Otros autores consideran el buddhismo como un agnosticismo, 
al atribuir a Buddha un agnosticismo personal, él sabría que no puede 
saber nada con certeza y que la mente humana no es capaz de conocer 
la verdad
2217
. Por ello renunciaría las disquisiciones metafísicas y 
filosóficas. Panikkar afirmará que Buddha nunca se declaró agnóstico 
sino que su actitud fue la del iluminado, del que sabe, del que ha visto, 




 Otra postura será la del pragmatismo
2219
, que muestra a un 
Buddha que no dice nada de Dios o del más allá, porque considera 
esto de poca importancia y como un obstáculo para alcanzar el fin del 
hombre
2220
. Lo importante será realizar una función y mostrar un 
camino. Panikkar dice que esta actitud pragmática no se adecua con el 
                                                            
        2209 Cf. SB, 57. 
        2210 Cf. D. LÓPEZ SALORT, La naturaleza del budismo según Raimon Panikkar, 2. 
        2211 Cf. SB, 58. 
        2212 Cf. M.J. HERNANDO GARCÍA, ¿Qué es el Nirvana?, 26. 
        2213 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 392-393. 
        2214 Cf. SB, 58-59. 
        2215 Cf. A. SOLÉ-LERIS – A. VÉLEZ DE CEA (eds.), Majjhima Nikâya. Los Semones 
Medios del Buddha, Barcelona 2019, XXX (=A. SOLÉ-LERIS – A. VÉLEZ DE CEA (eds.), 
Majjhima Nikâya. Los Semones Medios del Buddha). 
        2216 Cf. MN, 22. 
        2217 Cf. D. LÓPEZ SALORT, La naturaleza del budismo según Raimon Panikkar, 3. 
        2218 Cf. SB, 59-60. 
        2219 Cf. D. LÓPEZ SALORT, La naturaleza del budismo según Raimon Panikkar, 3. 




buddhismo, ya que presupone una actitud especulativa sobre Dios, la 
salvación o la vida
2221
.  
 Otra posición doctrinal mantiene que el Buddha no querría 
enfrentarse con las respuestas a los problemas
2222
, ya que toda 
cuestión sobre los interrogantes de la vida es problemática en sí 
misma. Estamos ante el denominado problematicismo
2223
. Pero el 




 Otros han visto la actitud dialéctica en el planteamiento 
buddhista y han querido definir a Buddha como el primer dialéctico. 
Pero lo que es cierto es que Buddha se negó a dar información 
intelectual sobre las últimas cuestiones e incluso no dejó nada por 
escrito
2225
. De este modo, dista mucho de ser puramente un dialéctico 
ya que, según su concepción, el Buddha no puede dar repuesta alguna 
que sea capaz de encajar en lo moldes racionales de cualquier género 
de pregunta. Por tanto la intuición dialéctica dista mucho de ser la 
intuición fundamental del Buddha, en cambio Buddha guardó 
silencio
2226
. Como nos dice nuestro autor, la cuestión dialéctica es 
demasiado filosófica y estaría en contra del espíritu del gran 
compasivo que no quiso redactar ni una línea
2227
. 
 El apofatismo sería una de los conceptos que mejor podría 
intentar explicar el buddhismo. No sería una religión atea sino una 
teología negativa acerca de la divinidad, que comportaría una actitud 
de silencio del intelecto, de la voluntad y de los sentimientos para 
poder realizar un discurso sobre Dios
2228
. El apofatismo indica que la 
realidad última es inefable porque no hay inteligencia humana capaz 
de comprenderla. Es decir, esta realidad es inefable, inexpresable, 
incomunicable
2229
. Este apofatismo buddhista es un apofatismo óntico 
                                                            
        2221 Cf. SB, 60-61 
        2222 Cf. M.J. HERNANDO GARCÍA, ¿Qué es el Nirvana?, 30. 
        2223 Cf. D. LÓPEZ SALORT, La naturaleza del budismo según Raimon Panikkar, 3. 
        2224 Cf. SB, 61-63. 
        2225 Cf. D. LÓPEZ SALORT, La naturaleza del budismo según Raimon Panikkar, 3. 
        2226 Cf. H. DUMOULIN, Encuentro con el budismo, Barcelona 2009, 71 (=H. 
DUMOULIN, Encuentro con el budismo). 
        2227 Cf. SB, 63-64. 
        2228 Cf. M.J. HERNANDO GARCÍA, ¿Qué es el Nirvana?, 42-43. 
        2229 Cf. D. LÓPEZ SALORT, La naturaleza del budismo según Raimon Panikkar, 4. 
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a la par de ontológico, y de carácter trascedente que le negará a esta 
realidad última el carácter de Ser. Este apofatismo, como ya hemos 
dicho, está relacionado con la cuestión del silencio, característica del 
espíritu buddhista
2230
. Guardará silencio con respecto a esta realidad 
última ya que no necesita de nuestra explicación o manifestación, 
Buddha tan solo se limitará a mostrar el camino, pero no dirá nada de 
la meta hacia el cual se dirige el mismo
2231
. De este modo apofático 
Panikkar se ha acercado a lo que es el buddhismo, describiendo que su 
saber no es definible ni como cinismo, nihilismo, agnosticismo, 
pragmatismo o problematicismo. En tal sentido, Panikkar realiza una 
defensa del buddhismo apoyándose en una teología apofática
2232
. 
 Otro modo de acercarse a una explicación del buddhismo en el 
pensamiento de Raimon Panikkar es reconocerlo como el “camino del 
medio”
2233
. Podemos definir el camino del medio como la enseñanza 
de Buddha en la que invita a evitar los extremos tanto de una vida de 
lujos y placeres como de una vida de ascetismo. El camino del medio 
muestra al hombre que ha de evitar todo los extremismos y que 
conduce a evitar el sufrimiento, ello no sólo aplicado a lo moral sino a 
lo ontológico
2234
. Por esta enseñanza podemos encontrar una respuesta 
a la secularidad del hombre moderno, en donde se puede ver la 
realidad como sagrada y secular a un mismo tiempo, Panikkar lo 
denomina Secularidad Sagrada
2235
. Así, el iluminado no quiso dar 
explicaciones sobre Dios, ni hablar de religión ni tampoco consolar 
con sentimientos que consolarán al hombre ante el sufrimiento. El 
camino predicado por Buddha no quiso ser ni un camino mundano, ni 
un camino religioso, al contrario quiso proponer un camino de 
equilibrio, de armonía y de serenidad
2236
, es el “camino medio” y de 
                                                            
        2230 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 97-98. 
        2231 Cf. SB, 64-67. 
        2232 Cf. M.J. HERNANDO GARCÍA, ¿Qué es el Nirvana?, 84. 
        2233 Cf. Ibídem, 30. 
        2234 Cf. A. PARAKRANABAHU, El Sutra de Benarés. El primer discurso del Buddha. 
(Dhammacakkappavattana Sutta). Discurso de la Puesta en Movimiento de la Rueda de la 
Doctrina, Barcelona 2014, 66-67 (=A. PARAKRANABAHU, El Sutra de Benarés). 
        2235 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J. L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 
Barcelona 2016, 252-259 (=V. PÉREZ PRIETO – J. L. MEZA RUEDA, Diccionario 
Panikkariano). 




liberación, es el nirvâna. Esta senda, como ya hemos visto, no es una 
religión atea, ni un nihilismo, ni una magia o superstición, en palabras 
del propio Panikkar que expresan la experiencia de la vida según el 
buddhismo: 
“La experiencia de la vida según el buddhismo podría reducirse a 
estas tres visiones: insatisfacción constitutiva, trabajar en nuestra 
salvación con diligencia y esperanza de un salto en el vacío. 
Entonces el camino es ya la meta. De ahí la paz (tradicional en el 
buddhismo) que irradia el Buddha”2237. 
9.2 El mensaje del Buddha (El Iluminado) 
Comienza Panikkar su obra más importante de tema buddhista 
diciendo que la liberación fue la preocupación central de Gautama, el 
Buddha. Por ello su obra El silencio del Buddha debe de enmarcarse 
dentro de las teologías de la liberación aunque, en un sentido mucho 
más amplio, él busca una liberación de la teología y de la filosofía
2238
, 
Panikkar cree encontrar esta liberación en todo el planteamiento 
buddhista de la teología, de la filosofía y de la espiritualidad que el 
presenta a lo largo de sus escritos. Panikkar dice que el Buddha no 
tiene teorías, y que “la renuncia a la metafísica es ya una metafísica, y 
el rechazo de todo sistema filosófico y lo que provoca es desplazar el 
concepto de filosofía entendido como conocimiento de la realidad, al 
de filosofía como camino de obtención de esta misma realidad
”2239
. 
 Buddha es uno de los grandes personajes de la historia. Su 
mensaje es uno de los que ha calado más profundamente en la 
humanidad y en el espíritu religioso del hombre
2240
. Buddha es un 
joven príncipe perteneciente a la casta militar de los ksatriyas
2241
, 
cuyo reino se ubica en el actual norte de la India, probablemente en el 
actual Nepal
2242
. Su experiencia vital se sitúa en el siglo VI antes de 
                                                            
        2237 R. PANIKKAR, La experiencia de la Vida. La mística, en Obras Completas, I. 
Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 382 (=EVM). 
        2238 Cf. SB, 15. 
        2239 SB, 74. 
        2240 Cf. IFB, 7. 
        2241 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 23. 
        2242 Cf. D.S. LÓPEZ, El Buddhismo. Introducción a su historia y sus enseñanzas, 




. Pasa la mayor parte de su vida en su palacio hasta que un 
día visita la ciudad y se encuentra con cuatro situaciones de la vida 
que le hacen reflexionar: un anciano, un enfermo, un cadáver y un 
muerto
2244
. Panikkar dirá que un día el joven príncipe abandona su 
palacio dejando toda su vida anterior tras de sí y con el objetivo de 
lograr resolver todos los problemas que le atormentan desde la 
infancia
2245
. Una vez fuera del reino de su padre deja su sirviente, su 
montura y sus ropas y adopta una vida mendicante
2246
. Y durante seis 
años peregrinó con su cuenco de mendicante, buscando la compañía 
de maestros de meditación y de ascetas
2247
. 
 El joven Buddha va a experimentar un proceso espiritual que le 
conducirá a superar el deseo
2248
, Panikkar expresa que tendrá que 
superar tres tentaciones que enumera del siguiente modo: la tentación 
de los medios, la tentación de los extremos y la tentación de hacer el 
bien
2249
. La primera hace referencia a la tentación de tener medios 
para poder cambiar las cosas. Cuando poseemos elementos, medios o 
poder, podemos cambiar las cosas de nuestro entorno. Buddha así lo 
entendió, y comprendió que debía cerrar todas las puertas que el poder 
le abría para lograr hacer el bien, tenía que renunciar a utilizar el 
poder en sus más diversas formas con el fin de transformar la realidad. 
Pero se da cuenta que por mucho poder que se ostente no es posible 
cambiar todas las cosas, en este contexto se entiende la experiencia 
que tuvo al encontrarse con un entierro
2250
, a pesar de que su padre, el 
rey, quiso evitarle las penas de la existencia
2251
. Así el joven príncipe 
lo abandona todo, desprecia el poder y estando bajo un árbol ve clara 
                                                            
        2243 Cf. A. PEZZALI, Manuale di Storia del Buddhismo, Bolonia 1983, 41 (=A. 
PEZZALI, Manuale di Storia del Buddhismo). 
        2244 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 23. 
        2245 Cf. IFB, 7. 
        2246 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
Hinduismo. Budismo. Salvación en las tradiciones religiosas. El cristianismo y las religiones, 
Madrid 2015, 361 (=J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las 
religiones, II). 
        2247 Cf. D.S. LÓPEZ, El Buddhismo, 82. 
        2248 Cf. P. HARVEY, El budismo, Madrid 1998, 44 (=P. HARVEY, El budismo). 
        2249 Cf. IFB, 8-11. 
        2250 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
358-359. 








 En su periplo nuestro personaje encuentra su primer maestro 
que lo introduce en la experiencia del monaquismo brahmánico de 
aquel momento.
2253
 Pronto se da cuenta que no era su maestro, había 
seguido a otros varios hasta que constató que no necesitaba maestro y 
que tener un maestro no era la solución. Muy pronto se le juntaron 
cinco discípulos que comenzaron a seguirlo
2254
, pero un día cruzando 
un rio se encontró con una bella doncella, por nombre Sujâlâ, que 
movida por la compasión, le dio de comer y por esta razón los cinco 
discípulos que lo acompañaban le abandonaron y se quedó solo
2255
. 
De este modo y en este contexto, el joven príncipe “comprendió que 
todo extremo ascético era contraproducente y que ni en el palacio real 
ni en la cabaña del mendicante podría encontrar aquello que buscaba. 
Sabía solamente aquello que no quería: no quería ser rey, no quería ser 
monje, no quería poder, ni quería ser un renunciante”
2256
. Así nos 
describe Raimon Panikkar el proceso espiritual que va 
experimentando el joven Buddha.  
 Más tarde se establece en las cercanías del Ganges, y debajo de 
un árbol, la ficus religiosa
2257
, de marcado carácter sagrado en el 
mundo hindú, allí se quedó intentando descifrar el misterio del 
hombre
2258
, de la vida, del dolor, del sufrimiento de la injusticia, de lo 
divino, del presente y del pasado, allí recibirá la iluminación
2259
. 
Panikkar añadirá que la esencia de esta iluminación es la intuición del 
pratîyasamutpâda punto central del buddhismo y clave para 
interpretar la experiencia buddhista
2260
. Así, la iluminación es 
                                                            
        2252 Cf. IFB, 8. 
        2253 Cf. A. PEZZALI, Manuale di Storia del Buddhismo, 46. 
        2254 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 24. 
        2255 Cf. D.S. LÓPEZ, El Buddhismo, 82. 
        2256 IFB, 9. 
        2257 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
543. 
        2258 Cf. H. KÜNG, El cristianismo y las grandes religiones. Hacia el diálogo con el 
islam, el hinduismo y el budismo, Madrid 1987, 350 (=H. KÜNG, El cristianismo y las 
grandes religiones). 
        2259 Cf. P. HARVEY, El budismo, 44. 
        2260 Cf. SB, 119. 
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descubrir el sentido profundo de la existencia, ya que la existencia es 
la causa del dolor
2261
, y no solo una existencia como de hecho la 
vivimos y que al mismo tiempo no podemos dejar de vivir y 
pensar
2262
. Entonces se quedó quieto y se dio cuenta que también 
podía sobrepasar el orden temporal. Allí quedó inmóvil durante 
mucho tiempo porque debía superar la última de las tres tentaciones, 
como era la tentación de hacer el bien
2263
. Buddha recibe en aquella 
noche del año 528 a. C., una iluminación que consiste en tres etapas: 
Primera vigilia, en la que vio sus vidas precedentes; segunda vigilia, 
que le hace ver el ciclo de la vida, nacimiento, muerte y 
reencarnación, y la ley ética que la gobierna, es decir, el karman; y ya 
en la tercera vigilia le son reveladas las cuatro nobles verdades. De 
este modo Siddhârtha se convierte en “El Iluminado”
2264
. 
 Así se le aparece Brahmâ y le comunica que trasmita a otros lo 
que él ha experimentado, pero entiende que de nada sirve comunicar 
lo que él ha experimentado si antes no han vivido lo que él mismo ha 
vivido
2265
. Así comprendió que querer salvar el mundo es la gran 
tentación y querer salvarse a sí mismo es el gran peligro
2266
. Nuestro 
príncipe ha recibido la iluminación, ha traspasado las fronteras del 
dolor y de la angustia. Desde ese momento Gautama recibe el nombre 
de Buddha, que significa, el iluminado
2267
. Supo que no volvería a 
nacer y que se había liberado definitivamente
2268
, que había 
extinguido el deseo y la ignorancia espiritual, y que había ingresado 
en el nirvâna más allá de la vejez, la enfermedad y la muerte
2269
.  
 Continúa su periplo por las tierras de la India, y pasa cerca de 
la ciudad santa de Vârânâsi, pero ya no desea entrar en ella y conocer 
a más hombres santos
2270
, de hecho se retiró a un lugar ubicado más al 
                                                            
        2261 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 24. 
        2262 Cf. SB, 75. 
        2263 Cf. IFB, 10. 
        2264 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
563-564. 
        2265 Cf. D.S. LÓPEZ, El Buddhismo, 85-86. 
        2266 Cf. IFB, 10. 
        2267 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 24. 
        2268 Cf. H. KÜNG, El cristianismo y las grandes religiones, 350. 
        2269 Cf. P. HARVEY, El budismo, 44. 




norte, en la confluencia de los ríos Ganges y Varuna, en un parque 
poblado de ciervos llamado Îsipatana
2271
, allí se reencontró con los 
cinco discípulos que le habían abandonado al aceptar comida de una 
doncella
2272
. En este contexto y después de un largo recorrido personal 
y espiritual ha experimentado su gran trasformación
2273
. Se ha dado 
cuenta que ha superado tres grandes tentaciones como son la de ser 
santo, que es la de hacer el bien; la del político, que es la de utilizar 
los medios para hacer el bien; y por último la del monje, que es 
renunciar a todas las cosas para sentirse bien. De tal modo, llega a una 
conclusión que comunica a los cinco discípulos que tiene a su lado
2274
. 
Ante estos discípulos tendrá lugar su primer discurso y la 
proclamación de las cuatro nobles verdades que glosaremos más 
adelante. 
 Panikkar, al exponer la doctrina de Buddha, dirá que es 
necesario evitar dos extremos. Por un lado buscar y desear el placer, 
que procede de lo afectivo, que es bajo, vulgar innoble, no da ningún 
provecho y conduce al renacer. Y por otro el deseo de un ascetismo 
que te conduce a buscar lo desagradable, la renuncia, lo penoso
2275
. 
Buddha continúa diciendo que hay que evitar ambos extremos y 
caminar por el sendero del medio
2276
, que es un camino luminoso, 
bello e inteligible, lleno de serenidad, que lleva a la paz, al 
conocimiento, a la iluminación y al nirvâna
2277
.  
 Siddhârtha Gautama será llamado Buddha por sus discípulos, 
será aquel que ha conseguido la plenitud del buddhi, es decir, del 
conocimiento, de la iluminación
2278
. Llega a esta experiencia con más 
de treinta años y comienza a ser seguido por un grupo grande 
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        2275 Cf. J. LÓPEZ GAY, La mística del budismo, Madrid 1974, 7 (=J. LÓPEZ GAY, La 
mística del budismo). 
        2276 Cf. P. HARVEY, El budismo, 45. 
        2277 Cf. IFB, 11. 
        2278 Cf. K. JASPERS, K., Los grandes maestros espirituales de Oriente y Occidente. 
Buda, Confucio, Lao-tse, Jesús, Nagarjuna, Agustín, Madrid 2001, 14-15 (=K. JASPERS, K., 




, pero Buddha no desea fundar una religión, tampoco 
quiere crear un orden religiosa, ni tampoco quiere salvar el mundo, no 
quiere discípulos que le sigan por el hecho de que consideren que él 
tiene algo que decirles, el tan sólo quiere vivir
2280
.  
 Panikkar dirá que “ha descubierto que en el mundo hay dolor, 
ha descubierto el origen de este sufrimiento, ha descubierto que este 
sufrimiento puede cesar, y ha encontrado el camino”
2281
, también nos 
dirá que el dolor tiene un triple origen “la sed de llegar a ser, de ser o 
de no ser”
2282
. Y lo explica a continuación, hay un dolor producido por 
cualquier apetito (sed de llegar a ser) y que solo se vence por el amor, 
y que se supera obviando todo objeto de deseo. Un segundo dolor que 
es el de no ser Dios (sed de ser) que no se sacia con ninguna esperanza 
menor que la de serlo, pero mientras dura la esperanza no se alcanza la 
meta. El tercero es el dolor de la existencia (sed de no ser), y solo se 
elimina por la fe en superar todo ser, pero mientras la fe nos sostiene 
es señal que aún no somos porque no nos sostenemos solos
2283
. De 
este modo, Panikkar ha enlazado las tres virtudes cardinales del 
cristianismo con la triple eliminación de la causa del dolor en el 
buddhismo. Por todo ello, Buddha es un maestro espiritual y así ha 
sido considerado por múltiples personas a lo largo de la historia
2284
. Y 
este será el camino de la salvación en el buddhismo: la supresión del 
dolor, un dolor que no es inherente al ser del hombre y que por tanto 
se puede eliminar
2285
. Panikkar deja bien reseñado cual es el mensaje 
del Buddha, la eliminación del dolor causado por preguntarse por la 
existencia, veámoslo en las palabras del propio Panikkar: 
“Todo el mensaje de Gautama consiste en hacer comprender a los 
hombres que en el torturarse sobre las llamadas cuestiones cruciales 
de la vida reside el gran engaño humano, el origen de la infelicidad y 
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el precio pagado a cambio de la utopía de creer que se tiene el 
derecho, o peor aún el deber, de penetrar en el misterio de la 
existencia. Un ideal de ese tipo es fruto del orgullo humano”2286. 
 Durante los cuarenta años siguientes Buddha continua 
viviendo las llanuras del Ganges en el norte la India y poco a poco se 
reúne a su alrededor un grupo de discípulos, tanto hombre y mujeres 
que le siguen
2287
, pero lo cierto es que Buddha no tenía la pretensión 
de crear una religión, ni de formar una secta, ni tampoco quería 
reformar la religión hindú tal y como era entendida en aquel momento, 
ni crear nada. Tan solo quiere vivir la vida, no pretende nada, no tiene 
objetivos, no tiene fines
2288
. Tampoco quiere dar un nombre a la 
comunidad que se está formando a su alrededor. Al morir sus 
discípulos se dan cuenta que no tienen un lugar, que no saben nada y 
que nada está resuelto. Esta comunidad se denominará Sangha 
compuesta por hombres y mujeres, algunos de los cuales seguían 
viviendo con normalidad en el mundo
2289
, pero muchos otros fueron 
creando grupos monásticos más estables
2290
.  
 A los tres meses de la muerte de Buddha 500 hermanos 
convocan el primer concilio buddhista en Râjagrîha para ver qué había 
sucedido
2291
. En tal asamblea se quiere determinar la auténtica 
doctrina de Buddha
2292
. Se dan cuenta que han sucedido muchos 
eventos, que se había producido una crítica a la espiritualidad 
hinduista y brahmánica y que se habían formado grupos que vivían la 
vida de la comunidad y que tenían como maestro a uno que decía que 
había visto la realidad de las cosas y la diferencia entre las mismas
2293
. 
En este concilio y en los que vinieron a posteriori –hasta cuatro se 
citan
2294
–, comienzan las diferencias entre los discípulos de Buddha y 
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        2287 Cf. P. HARVEY, El budismo, 46. 
        2288 Cf. IFB, 14-15. 
        2289 Cf. D.S. LÓPEZ, El Buddhismo, 102. 
        2290 Cf. M. WIJAYARATNA, El Monje Budista. Según los textos del theravâda, 
Valencia 2010, 25-47 (=M. WIJAYARATNA, El Monje Budista). 
        2291 Cf. J. LÓPEZ GAY, La mística del budismo, 9. 
        2292 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 42. 
        2293 Cf. IFB, 15. 
        2294 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 42. 
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empiezan a surgir diferentes grupos que intentan vivir la experiencia 
espiritual de su maestro
2295
. Las dos más importantes serán: Hînayâna 
(Pequeño Vehículo) y Mahâyâna (Gran Vehículo), de ahí manarán 
casi todas las sectas buddhistas
2296
. Panikkar dice que en el primer 
concilio del buddhismo se configuran dos partidos: los que cantan y 
los permanecen en silencio
2297
.  
 Panikkar dirá que éste es el origen de lo que más tarde se 
llamaría movimiento, religión, y que lleva por nombre “buddhismo”. 
Buddha no pretendió ser profeta, ni tener autoridad, ni se dice enviado 
por nadie y evita continuamente mencionar a Dios, para dejar el 
camino abierto a otros dioses o tradiciones
2298
. De este modo, nace el 
buddhismo o, más bien, las tradiciones buddhistas, ya que hay más de 
una docena con sus diferentes filosofías
2299
. Pero Buddha no quiere 
nada de esto, el camino que él pretende no quiere ser mundano, ni 
religioso; transita por el camino del medio, del equilibrio, de la 
armonía, de la serenidad de la ecuanimidad. Por ello no habla de Dios, 




 Esta descripción del proceso espiritual de Buddha la realiza 
Panikkar en el año 1994, a modo de introducción, un prefacio que 
denomina la fascinación de Buddhismo para un libro del Dalai Lama. 
Para entonces ya había visto la luz la primera edición de El Silencio de 
Buddha cuya primera edición, como ya hemos apuntado, se había 
realizado en el año 1970 con el título de El Silencio de Dios. En la 
segunda edición del año 1994 Panikkar añade un introducción 
autobiográfica, en la que se identifica con Buddha y el proceso 
espiritual que él mismo experimentó
2301
. La experiencia espiritual del 
buddhismo en la vida de Panikkar es de suma importancia, y tal 
consideración la podemos constatar también en unas palabras del 
profesor Jacinto Choza en las que da constancia de haber recibido 
                                                            
        2295 Cf. P. HARVEY, El budismo, 99-121. 
        2296 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 43. 
        2297 Cf. IFB, 16. 
        2298 Cf. H. KÜNG, El cristianismo y las grandes religiones, 354. 
        2299 Cf. A. PEZZALI, Manuale di Storia del Buddhismo, 257-382. 
        2300 Cf. IFB, 16-17. 




como regalo una novela escrita, en el año 1986, por María González 
Haba, esposa del Raimon Panikkar, y cuyo título es El nuevo 
Siddhartha, en la que relata de vida de Raimon Panikkar
2302
, obra 
firmada bajo pseudónimo de Gundisalva
2303
. En ella se puede entrever 
el proceso espiritual de Raimon Panikkar asemejándose al que pudo 
experimentar Buddha. 
9.3 Las cuatro nobles verdades y el óctuplo camino 
Después de explicitar el proceso de iluminación que experimenta 
Buddha, Panikkar se centrará en describir el primer sermón del 
iluminado con sus cuatro nobles verdades
2304
. Así Panikkar nos dirá 
que Buddha después de recorrer un largo camino personal y de haber 
superado tres grandes tentaciones como son: la de ser santo, que es la 
de hacer el bien; la del político, que es la de utilizar los medios para 
hacer el bien; y por último la del monje, que es renunciar a todas las 
cosas para sentirse bien, llegó a una conclusión que comunica a las 
personas que tiene a su lado
2305
. Es necesario evitar dos extremos por 
un lado buscar y desear el placer, y por otro el deseo de un ascetismo 
que te conduce a buscar lo desagradable, la renuncia, lo penoso
2306
. Y 
continúa diciendo que hay que evitar ambos extremos y caminar por el 
sendero del medio
2307
, que es un camino luminoso, bello e inteligible, 
lleno de serenidad, que lleva a la paz, al conocimiento, a la 
iluminación y al nirvâna
2308
. 
 Después de todo el proceso espiritual antes descrito, Buddha se 
encuentra con los cinco discípulos que le habían abandonado con 
anterioridad
2309
, son los denominados cinco bhikkhûs, es decir, monjes 
que practicaban la mendicidad y la meditación
2310
. Ante estos cinco 
                                                            
        2302 Cf. J. CHOZA, RAIMON PANIKKAR, IN MEMORIAM, “Thémata” 44 (2011) 605. 
        2303 Cf. GUNDISALVA, El nuevo Siddhartha, Barcelona 1986, 216 págs. 
        2304 Cf. A. PARAKRANABAHU, El Sutra de Benarés, 43-174. 
        2305 Cf. IFB, 11. 
        2306 Cf. A. PARAKRANABAHU, El Sutra de Benarés, 66. 
        2307 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 29. 
        2308 Cf. IFB, 11. 
        2309 Cf. D.S. LÓPEZ, El Buddhismo, 86. 
        2310 Cf. A. PARAKRANABAHU, El Sutra de Benarés, 55-56. 
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compañeros Buddha pronuncia su primer sermón
2311
, un discurso que 
tiene lugar en Îsipatana, “Parque de los Venados”, que se encuentra 
cerca de Benarés
2312
. De este modo se puso en marcha la Rueda del 
Dhamma, y lo hace a través del Dhammacakkappavattana Sutta, que 
es el sermón en el que explicó el Camino del Medio
2313
 y las Cuatro 
Nobles Verdades
2314
. Estos cinco compañeros se convirtieron en sus 
discípulos después de experimentar lo predicado por Buddha, de este 
modo, se convirtieron en un arhant, es decir, aquel que ha realizado 
en su vida las enseñanzas de Buddha
2315
. Este grupo primigenio 




 La primera noble verdad predicada es el dolor
2317
, que está 
engarzada con el camino antes referido, así podemos afirmar que en la 
concepción antropológica del buddhismo todo es dolor
2318
. Panikkar 
dirá que “el dolor es la estructura fundamental del sujeto concreto 
hombre. La eliminación de la contingencia es la labor humana por 
excelencia”
2319
. Destruir este dolor será lo más importante en la vida 
del ser humano y por ello el dolor será la clave de la propuesta 
religiosa del buddhismo
2320
. Panikkar dice que Buddha utilizó la 
palabra duhkha que es traducible por sufrimiento, inquietud, 
incomodidad, infelicidad, ser pobre, miserable
2321
. Y así pronunció su 
sermón fundacional de Vârânasî
2322
, que está dedicado a la noble 
verdad del dolor, del sufrimiento de la condición humana, en el que 
expresa que “El nacimiento es sufrimiento, la vejez es sufrimiento, la 
                                                            
        2311 Cf. A. PEZZALI, Manuale di Storia del Buddhismo, 53-54. 
        2312 Cf. A. PARAKRANABAHU, El Sutra de Benarés, 49. 
        2313 Cf. C. DRAGONETTI, Dhammapada. El camino del dharma, Buenos Aires 1967, 
42-43 (=C. DRAGONETTI, Dhammapada. El camino del dharma). 
        2314 Cf. P. HARVEY, El budismo, 45. 
        2315 Cf. C. DRAGONETTI, Dhammapada. El camino del dharma, 30. 
        2316 Cf. M. WIJAYARATNA, El Monje Budista, 19. 
        2317 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 30. 
        2318 Cf. J. LÓPEZ GAY, La mística del budismo, 16 
        2319 Cf. SB, 71. 
        2320 Cf. J.M. PÉREZ-SOBA, El dolor y el sufrimiento en las grandes religiones, 
“Crítica” 981 (2012) 47 (=J.M. PÉREZ-SOBA, El dolor y el sufrimiento en las grandes 
religiones). 
        2321 Cf. IFB, 12. 





enfermedad es sufrimiento, la muerte es sufrimiento”
2323
, Panikkar del 
mismo modo predicará que todo es dolor, nacer es doloroso, la muerte 
es dolorosa, no tener lo que se anhela causa dolor
2324
.  
 Buddha identificará los sufrimientos más evidentes del hombre 
como son: nacer, envejecer, enfermar, morir, perder amigos, ganar 
amigos, no encontrar lo que uno desea y encontrar lo que uno no 
desea. Buddha destaca que el placer es también una fuente de 
sufrimiento ya que toda fuente de placer acaba siendo fuente de 
sufrimiento
2325
, ya que tarde o temprano perdemos esa fuente de 
felicidad que nos provoca el placer
2326
. Panikkar, incluso, llegará a 
decir que los khandas, los cinco sentidos que nos ponen en contacto 
con la Realidad, son las ventanas al conocimiento que traen dolor
2327
. 
Los khandas son los cinco agregados de los que, según Buddha, está 
compuesto la personalidad y son la suma total de lo que somos, y son 
los siguientes: la forma o materia, la sensación, la percepción, las 
formas mentales y la conciencia
2328
. De este modo se evidencia que el 
sufrimiento está unido al conocimiento, al deseo y al placer. 
 La segunda noble verdad que presenta Buddha es la noble 
verdad del origen del dolor que se encuentra en el deseo
2329
. La causa 
inmediata del sufrimiento es el karma, es decir, las semillas de los 
actos buenos y malos que hemos realizado en el pasado
2330
. Y el 
origen de estas acciones está en el deseo
2331
, y en este sermón se 
identifica tres tipos de deseo: el deseo de placeres sensuales, el deseo 
de existencia y el deseo de no-existencia
2332
. Así nos lo referirá 
Buddha en su primer sermón “Es este deseo que genera nueva 
existencia, que asociado con placer y pasión se deleita aquí y allí. Es 
decir, el deseo sensual, el deseo de la existencia y el deseo de la no 
                                                            
        2323 A. PARAKRANABAHU, El Sutra de Benarés, 91. 
        2324 Cf. IFB, 12. 
        2325 Cf. D.S. LÓPEZ, El Buddhismo, 87. 
        2326 Cf. P. HARVEY, El budismo, 72. 
        2327 Cf. IFB, 12. 
        2328 Cf. A. PARAKRANABAHU, El Sutra de Benarés, 109-111. 
        2329 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 30. 
        2330 Cf. D.S. LÓPEZ, El Buddhismo, 88. 
        2331 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
415-416. 




. Pero el deseo no es solamente el deseo de índole 
sensual o material, también puede ser un deseo de orden intelectual, 
por ello Buddha evitará las lucubraciones intelectuales y las 
discusiones abstractas de índole filosófico, y preferirá el silencio
2334
. 
Panikkar define el deseo como “aquella sed del ser humano que quiere 
un algo objetivado, aunque sea vagamente, un objeto, que es el objeto 
del deseo, que mueve nuestro apetito y dirige nuestra acción”
2335
. 
 Pero también es importante apuntar que el conocimiento, como 
forma de eliminar la ignorancia, puede llegar a eliminar el 
sufrimiento
2336
 y conducir a la salvación
2337
. Es muy importante, en el 
pensamiento de Raimon Panikkar sobre el buddhismo, significar que 
Buddha no se dejó embaucar en la dialéctica de su tiempo sobre la 
cuestión de Dios, sino que su objetivo fue dirigirse a la dimensión 
profunda de la existencia humana
2338
, y no entretenerse en 
disquisiciones filosóficas sobre la existencia de Dios y su 
demostración
2339
. Panikkar dirá que la renuncia a la metafísica y a 
todo sistema filosófico lo único que hace es “desplazar el concepto de 
filosofía entendido como conocimiento de la realidad, al de filosofía 
como camino de obtención de esta misma realidad”
2340
. En el 
buddhismo verá como causa de todo deseo y motor de la existencia a 
la ignorancia
2341
, y se verá en ella el origen de todo mal
2342
. Panikkar, 
en plena sintonía con la concepción tradicional de la segunda noble 
verdad y siguiendo la doctrina de Buddha, nos dirá que el origen del 
dolor se encuentra en el deseo y en la sed de búsqueda de placer, que 
desencadenan la pasión, el deseo de placer y de búsqueda de 
satisfacción, el deseo de existir, el deseo de tener y el deseo de ser
2343
.  
                                                            
        2333 A. PARAKRANABAHU, El Sutra de Benarés, 119. 
        2334 Cf. J. LÓPEZ GAY, La mística del budismo, 19. 
        2335 Cf. SB, 272. 
        2336 Cf. D.S. LÓPEZ, El Buddhismo, 92-93. 
        2337 Cf. H. KÜNG, El cristianismo y las grandes religiones, 354. 
        2338 Cf. SB, 268. 
        2339 Cf. M.J. HERNANDO GARCÍA, ¿Qué es el Nirvana?, 32. 
        2340 Cf. SB, 74. 
        2341 Cf. J. ARNAU, Antropología del budismo, Barcelona 2007, 42. 
        2342 Cf. A. K. COOMARASWAMY, Hinduismo y Budismo, Barcelona 1997, 104. 




 La tercera noble verdad habla de la extinción del deseo que 
acaba con el sufrimiento
2344
, tal y como la enuncia Panikkar hace 
referencia al cese del dolor, es la supresión completa de la sed, su 
destrucción, alejándose, abandonando, es cesar cualquier dolor o 
sufrimiento
2345
. Esto se consigue cuando se alcanza el nirvâna
 2346
. 
Buddha en su primer sermón nos dice: “Esta, bhikkûs, es la Noble 
Verdad de la Cesación del Sufrimiento. Es la total extinción y 
cesación de ese mismo deseo, abandono, descarte, liberación, no 
dependencia”
2347
. Pero no solo como camino sino como objeto 
definitivo hacia el cual tendemos, es la cesación del sufrimiento
2348
, y 
que como ya hemos dicho es denominado nirvâna
 2349
, y en una de las 
acepciones que la etimología le tribuye significa extinción
2350
. El 
propio Panikkar hace referencia a la definición de extinción para 
explicar el concepto de nirvâna
 2351
. Es la cesación de cualquier tipo o 
modo de sufrimiento, es la ausencia del sufrimiento en el presente y la 
posibilidad de sufrimiento en el futuro
2352
. Y se aceptan dos tipos de 
nirvâna, el primero, denominado comúnmente nirvâna, y que es el 
que alcanzó Buddha en el momento de la iluminación, y que puede 
experimentar todo el que ha alcanzado esta misma experiencia, la 
persona que lo consigue recibe el nombre de arahat
2353
, y el segundo 




 Panikkar nos dice con claridad hablando de la doctrina de 
Buddha sobre la eliminación del dolor que es la eliminación de todo 
aquello que está más íntimamente unido a la creaturabilidad humana. 
                                                            
        2344 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 30. 
        2345 Cf. IFB, 13. 
        2346 Cf. J.M. PÉREZ-SOBA, El dolor y el sufrimiento en las grandes religiones, 48. 
        2347 A. PARAKRANABAHU, El Sutra de Benarés, 133 y 135. 
        2348 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
423-424. 
        2349 Cf. D.S. LÓPEZ, El Buddhismo, 93. 
        2350 Cf. O. PUYOL RIEMBAU, Diccionario sánscrito-español. Mitología, filosofía y 
yoga, Barcelona 2019, 534 (=O. PUYOL RIEMBAU, Diccionario sánscrito-español). 
        2351 Cf. SB, 97. 
        2352 Cf. D.S. LÓPEZ, El Buddhismo, 93. 
        2353 Cf. P. HARVEY, El budismo, 87-91. 
        2354 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
426. 
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Para Buddha la salvación se alcanza perdiendo totalmente la vida, 
saltando totalmente el tiempo y el espacio, todo lo que hay de 
creaturabilidad y de contingencia en la realidad humana, así nada de lo 
que pertenece a este mundo puede estar en el otro mundo, en la otra 
orilla, en la orilla del absoluto, de lo intemporal, al fin y al cabo, del 
nirvâna
2355
. Pero siempre teniendo en cuenta que ante la pregunta 
sobre qué es el nirvâna, la respuesta del Buddha después de afirmar 
que existe es el silencio, aunque los textos canónicos de buddhismo 
como el Samyutta Nikâya
2356
 y el Majjhima Nikâya
2357
 citan metáforas 
que lo describen como el fuego que se extingue
2358
. 
 La cuarta noble verdad es la vía que conduce a la extinción del 
dolor por la óctuple senda
2359
. Es el camino hacia el nirvâna y los 
medios necesarios para poner fin al sufrimiento
2360
. Buddha dirá en el 
Dhammacakkappavattana Sutta que: 
“Esta, bhikkûs, es la Noble Verdad del Camino que conduce a la 
Cesación del Sufrimiento. Solo este Noble Óctuple Sendero, es 
decir, Recto Entendimiento, Recto Pensamiento, Recto Lenguaje, 
Recta Acción, Recta Vida, Recto Esfuerzo, Recta Atención y Recta 
Concentración”2361. 
 Este óctuple camino es aceptado y propuesto por el mismo 
Panikkar al hablar de las cuatro verdades nobles del buddhismo.  
 Panikkar lo ve como una visión armónica que se expresa en 
“La visión correcta, la intuición correcta, la palabra correcta, la acción 
o conducta correctas, los medios o géneros de vida correctos, el 
esfuerzo apropiado, la atención tal como debe ser, y la devoción o 
concentración necesarias”
2362
. Así la salvación será la eliminación del 
dolor, y es lo que propone Budda como camino, no es la salvación de 
conseguir una felicidad fuera de la tierra, sino alcanzarla en la 
                                                            
        2355 Cf. SB, 273. 
        2356 Cf. SN, XXXV, 28. 
        2357 Cf. MN, LXXII. 
        2358 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
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        2359 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 31. 
        2360 Cf. D.S. LÓPEZ, El Buddhismo, 95. 
        2361 A. PARAKRANABAHU, El Sutra de Benarés, 147 y 149. 




eliminación del dolor que es algo constitutivo de nuestra propia 
existencia
2363
. Hay autores que lo expresan en tres aprendizajes 
fundamentales para extinguir el dolor y poder
2364
, de este modo, 




 Para Raimon Panikkar estas son las cuatro nobles verdades que 
forman la pieza angular y el punto de unión de toda una larga 
tradición de veinticinco siglos, una creencia que ha contribuido a dar 
al mundo múltiples filosofías y fecundar varias civilizaciones y crear 
un estilo de pensar y de vivir
2366
. Aun así Panikkar establece algún 
límite a estas cuatro nobles verdades, ya que parece que en ciertas 
ocasiones el buddhismo aunque no condena otras religiones diciendo 
que posee la única verdad lo cierto es que en ocasiones cree poseer la 
verdad suprema
2367
. Panikkar por su parte prefiere ver en las cuatro 
nobles verdades una propuesta para el hombre de hoy, ya que en ellas 
se acogen tanto el espíritu buddhista como el cristiano. Y que estas se 
fundan sobre la fe, la esperanza y el amor
2368
. 
 Panikkar realiza un relectura de las cuatro nobles verdades de 
Buddha y la pone en diálogo con el cristianismo y sus virtudes 
teologales: fe, esperanza y caridad para, de este modo, conseguir la 
vida media que conduce a la plenitud, a la realización y a la vida. Nos 
dirá con claridad: 
“Hasta que la triple experiencia de la fe, la esperanza y el amor no 
sea purificada en las cuatro nobles verdades, hasta entonces, los 
hombres de este mundo, con sus pasiones, rencillas, construcciones, 
máquinas, sociedades, conocimientos y realizaciones, no alcanzarán 
la iluminación que aporta la paz, la alegría y la verdadera 
libertad”2369. 
                                                            
        2363 Cf. SB, 74. 
        2364 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
441-442. 
        2365 Cf. D.S. LÓPEZ, El Buddhismo, 95. 
        2366 Cf. IFB, 13. 
        2367 Cf. R. PANIKKAR, El espíritu de la política. Homo politicus, Barcelona 1999, 53. 
        2368 Cf. M.J. HERNANDO GARCÍA, ¿Qué es el Nirvana?, 58-59. 
        2369 SB, 267. 
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 Panikkar expresa la sed innata de todo hombre por la felicidad 
y la plenitud
2370
, deseo de felicidad que debe de hacerse propio, surgir 
en nuestro interior y colmar nuestro ser, porque es un anhelo 
constitutivo del hombre
2371
. Pero, al mismo tiempo, el ser humano se 
encuentra entre dos extremos. Por un lado el egoísmo, la búsqueda de 
sí mismo, la guerra, el placer, el desprecio a los demás, que conducen 
a la competitividad, a la guerra y al dolor, y por otro la enajenación de 
sí mismo, el ascetismo negativo y la indiferencia ante el mundo cuyas 
consecuencias son la autodivinización, la injusticia y la castración del 
ser humano. Ambos extremos llevan a la destrucción del hombre
2372
. 
 La primera noble verdad, por tanto, es la noble verdad de la 
felicidad, en la que todo hombre aspira a ser feliz
2373
 y es lo que todo 
ser humano busca en todas sus acciones, en todo su vivir. Sus 
sinónimos son: gozo, dicha, placer, satisfacción, euforia y jubilo
2374
. 
“La vida en su experiencia más profunda es gozo”
2375
. La segunda 
noble verdad es el origen de la felicidad que Raimon Panikkar pone en 
la fe en que el gozo existe y es posible ya que el hombre proviene de 
la felicidad. Pero esta noble verdad de la fe no es una simple doctrina, 
es una vivencia en la que no se ha apagado el alma, el cuerpo, la 
mente, el amor, el conocimiento, ni todo aquello que hace humano al 
hombre
2376
. La fe, para Panikkar, no es tanto el descubrimiento de 
Dios, sino más bien el descubrimiento del mundo, del mundo real, del 
mundo tal y como es en realidad. Es una visión intramundana de la 
verdadera realidad. No es tanto la fe en Dios sino la fe en el mundo de 
Dios
2377
. Ello conlleva el no tener ninguna visión de superioridad por 
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 La tercera noble verdad tal y como la expresa Panikkar es la 
noble verdad de la adquisición de la sabiduría. Y es en palabras de 
Panikkar: “La esperanza de alcanzarla, la verdadera aspiración a la 
felicidad que hace que uno no se entretenga en el camino en cuanto tal 
por ser pasajero es gozoso. Sin esta esperanza el hombre no bebe de la 
fuente de agua viva que apaga su sed en cada instante”
2379
. El cristiano 
no solo cree en Dios sino que también espera en Dios, el cristiano 
proyecta todo su ser hacia el futuro y toca en esperanza el fin de todas 
las cosas. Y ello implica que el cristiano no es un hombre que huye 
del mundo o que lo niega. Y solamente es la esperanza cristiana la que 
nos da una perspectiva verdadera y la que corrige la visión equivocada 
del mundo general
2380
. Así por medio de la esperanza el cristiano une 
el mundo con Dios y encuentra aquí la base en la que apoyar el 
servicio y el amor
2381
. 
 La cuarta noble verdad de todo este proceso es el amor. 
Panikkar la expresa de la siguiente manera: “la vía que conduce al 
logro de felicidad: el simple y noble camino del amor, del auténtico y 
verdadero amor a todos los seres, sin quedarse prendido en ninguno de 
ellos”
2382
. Este amor es la aspiración máxima que el hombre puede 
conseguir, un amor que sea idéntico hacia Dios y hacia los seres. Si el 
amor excluye a la humanidad y no se ama a cada persona será una 
falsa religiosidad
2383
. La caridad con la que amamos a Dios y con la 
que amamos al prójimo es la misma y son inseparables, pero Panikkar 
va mucho más allá y afirma que el amor a Dios implica el amor a toda 
la creación, y cómo podremos consagrarnos a Dios si no amamos lo 
que Él ama, y lo que Él ama es toda la creación
2384
. Y por último 
Panikkar expresa la plenitud de este amor que abre el hombre a la 
experiencia verdadero del amor a toda realidad: 
“El noble camino del amor, a saber: la donación total de sí mismo, 
que no puede tener término, porque es inagotable. Este amor nos 
                                                            
        2379 Cf. SB, 267. 
        2380 Cf. RCM, 184-185. 
        2381 Cf. M.J. HERNANDO GARCÍA, ¿Qué es el Nirvana?, 60. 
        2382 SB, 267. 
        2383 Cf. Ibídem, 61. 
        2384 Cf. RCM, 185. 
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abre al noble múltiple camino: la recta conciencia, el corazón puro, 
el lenguaje transparente, la conducta sincera y todos aquellos nobles 
medios que la multisecular experiencia humana ha recomendado 
desde antiguo”2385. 
9.4 Características espirituales 
 9.4.1 La gran compasión 
 Una vez explicitado la concepción del buddhismo en el 
pensamiento y vida de Raimon Panikkar, procedemos a explicitar 
algunas de las características más sobresalientes de la espiritualidad 
buddhista, tal y como las ve Panikkar. Hemos escogido tres por ser 
aquellas que trata de modo especial en su obra intelectual y son: la 
gran compasión, el silencio y la paz.  
 En primer lugar analizaremos la visión que Raimon Panikkar 
tiene de la compasión en la espiritualidad buddhista. 
 Con anterioridad hemos desarrollado la centralidad de la 
cuestión del sufrimiento en la doctrina religiosa y espiritualidad del 
buddhismo, tal y como Panikkar la expone. El buddhismo fue 
aceptado por muchos hindúes como una de las grandes religiones 
porque fue un camino para poder liberarse de la situación a la que se 
veían sometidos muchos de los miembros de la sociedad hindú, 
especialmente “los fuera de casta”, y, de este modo, adquirir una 
identidad
2386
. Así el Buddha, su misma persona y experiencia, se 
convirtió en un refugio para muchas personas, y junto a la Sangha y al 
Dharma serán las tres joyas que hacen de una persona un 
buddhista
2387
. Gracias a todo ello Buddha pudo atraer a masas de 
personas que están cansadas de religiosidades complicadas, de 
religiosidades llenas de hipocresía espiritual e intelectual que quieren 
llegar al ser de Dios
2388
. En lo orígenes de la predicación de Buddha, 
una vez que éste recibió la iluminación, inspecciona con el “ojo 
                                                            
        2385 SB, 267. 
        2386 Cf. IFB, 20. 
        2387 Cf. D. MESA, Budismo. Historia y Doctrina, volumen I, Los orígenes del Budismo, 
Madrid 2005, 176-177 (=D. MESA, Budismo. Historia y Doctrina, volumen I, Los orígenes 
del Budismo). 




divino” todos los seres y, por compasión, decide buscar entre los 
mismos a quienes predicar. En primer lugar, Buddha optó por sus 
antiguos maestros y compañeros
2389
. 
 Nuestro autor expresa que la esencia del buddhismo en 
Nâgârjuna es una palabra de difícil traducción: Mâhâkurunâ, es decir 
la gran compasión. En esto Panikkar coincide con H. Dumoulin al 
afirmar la importancia de la compasión en experiencia del buddhismo 
Mâhâyana, incluso afirma que es la cima de la conducta buddhista
2390
. 
Mâhâkurunâ es padecer con, tener compasión para con el sufrimiento 
de los otros sin ningún tipo de discriminación o diferencia
2391
. Por ello 
el buddhismo puede construir una ética de la solidaridad entre todos 
los seres vivos de modo que las prácticas espirituales están basadas en 
las relaciones, con uno mismo y con los demás
2392
. Así en la tradición 
Mâhâyana la esencia del buddhismo es la compasión
2393
. 
 De este modo, la compasión ocupará un lugar central en la 
espiritualidad buddhista
2394
. Panikkar nos dirá que ya que no es 
cuestión de dejar al hombre sufriendo, sino habiendo realizado la 
experiencia de las cuatro verdades fundamentales: constar que existe 
el sufrimiento, que el sufrimiento tiene un origen, pero que puede 
cesar y que hay un camino para salir de él. El cese del dolor 
corresponde y es consecuencia del cese de la corriente mental, del río 
de pensamiento, y de todo aquello que nos distrae y no nos permite 
disfrutar de la vida
2395
. Aquí es donde el yoga cobra su importancia en 
la espiritualidad buddhista
2396
, el segundo sûtra de los yoga-sûtras 
dirá que el yoga es el cese de los procesos mentales: “El yoga es la 
represión de los procesos de la mente”
2397
.  
                                                            
        2389 Cf. A. PARAKRANABAHU, El Sutra de Benarés, 41. 
        2390 Cf. H. DUMOULIN, Encuentro con el budismo, 120. 
        2391 Cf. IFB, 21. 
        2392 Cf. D. MESA, Budismo. Historia y Doctrina, volumen II, El Gran Vehículo 
Mahâyâna, Madrid 2007, 69. 
        2393 Cf. IFB, 21. 
        2394 Cf. H. DUMOULIN, Encuentro con el budismo, 117-120. 
        2395 Cf. IFB, 21. 
        2396 Cf. S.N. DASGUPTA, La mística hindú, Barcelona 2009, 87-88 (=S.N. 
DASGUPTA, La mística hindú). 
        2397 YS, I, 2. 
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 Panikkar trata la cuestión de la compasión hablando del 
aspecto comunitario del buddhismo. Para él las “nobles verdades 
degenerarían en innobles mentiras si las interpretásemos en un sentido 
meramente individualista”
2398
. La compasión del buddhismo es una 
noción que Panikkar conecta con la misericordia que se vive tanto en 
la tradición hindú como en la tradición cristiana. La gran compasión 
es una de las características del iluminado
2399
 y especialmente de los 
bodhisattva
2400
. Esta compasión hacia el prójimo queda reflejada en 
las cuatro virtudes cardinales del buddhismo que recoge el Majjhima 
Nikâya en su sermón cincuentaicinco, que serían: benevolencia 
(mettâ), compasión (karuna), alegría compartida (muditâ) y 
ecuanimidad (upekkhâ)
2401
, a esta última Panikkar la denominará 
indiferencia, al mismo tiempo que explicita las otras tres
2402
. La 
importancia de los bodhisattva radica en que son personas (monjes o 
laicos) en disposición de entrar en el nirvâna pero, dada su gran 
compasión por el mundo, están dispuestos a renunciar
2403
, e incluso 
están decididos a asumir el sufrimiento del samsâra para beneficiar a 




 Entender la espiritualidad buddhista supone asumir la 
compasión universal y el dolor universal
2405
 y, como dicen los 
bodhisattva
2406
, renunciar a la salvación personal en favor de los seres 
vivos que necesitan de mi ayuda
2407
. Por tanto el lugar de Buddha está 
entre los que sufren, entre los seres humanos, por ello será esta 
compasión la que llevó Buddha a no guardarse su experiencia de 
                                                            
        2398 SB, 275. 
        2399 Cf. S.N. DASGUPTA, La mística hindú, 97-98. 
        2400 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
475. 
        2401 Cf. MN, 55. 
        2402 Cf. SB, 276. 
        2403 Cf. SB, 115. 
        2404 Cf. D. MESA, Budismo. Historia y Doctrina, volumen I, Los orígenes del Budismo, 
191. 
        2405 Cf. H. DE LUBAC, Budismo y Cristianismo, Salamanca 2006, 37 (=H. DE LUBAC, 
Budismo y Cristianismo). 
        2406 Cf. S.N. DASGUPTA, La mística hindú, 101. 




iluminación para sí sino a manifestarla al mundo
2408
. La gran 
compasión en la vivencia de un bodhisattva conduce a que uno se 
olvide de la propia salvación
2409
 para, de este modo, colaborar con el 
resto de los seres vivos para lograr la liberación del universo
2410
. El 
voto del bodhisattava consiste en renunciar a cualquier beneficio y 
mérito personal hasta conseguir que todos los seres vivos lleguen a su 
plenitud
2411
. Es lograr la emancipación de todos los seres y estar 
dispuesto a no entrar en el nirvâna mientras todos los seres no 
alcancen la bondad y la felicidad
2412
. Es la doctrina de los Buddha 
transfigurados que enseñan el ideal del nirvâna para de este modo 
salir al encuentro de los más tímidos y egocéntricos con el fin de 
animarlos, con el fin de distraer sus pensamientos de ellos mismos y 
darles fuerza para realizar la compasión más profunda y universal, y 
tener verdadero celo por los demás
2413
. Incluso Panikkar, siguiendo la 
doctrina tradicional, menciona a los verdaderos bodhisattava que en 
virtud de los votos, realizados en beneficio de los otros seres, se 
mantienen voluntariamente fuera del nirvâna
 2414
, para encaminar allí 
a los otros
2415
. Toda la espiritualidad del bodhisattava, nos dirá 
Panikkar, consiste en renunciar a la liberación individual para 
colaborar en la salvación de todos los seres vivientes, de ahí la gran 
conclusión de que no se puede ser feliz aisladamente, la felicidad es 
comunitaria
2416
. Y Panikkar añadirá que los bodhisattava son los 
maestros por excelencia del pratîyasamutpâda, clave para interpretar 
la intuición buddhista fundamental
2417
. 
                                                            
        2408 Cf. J. LÓPEZ GAY, La mística del budismo, 8. 
        2409 Cf. H. DE LUBAC, Budismo y Cristianismo, 40. 
        2410 Cf. D. MESA, Budismo. Historia y Doctrina, volumen I, Los orígenes del Budismo, 
190. 
        2411 Cf. F. TOLA – C. DRAGONETTI, El Sûtra del Loto de la verdadera doctrina. 
Saddharmapundarîkasûtra, México D.F. 1999, XXIV. 
        2412 Cf. S.N. DASGUPTA, La mística hindú, 104. 
        2413 Cf. SB, 113. 
        2414 Cf. SB, 115. 
        2415 Cf. H. DE LUBAC, Budismo y Cristianismo, 40. 
        2416 Cf. SB, 277. 
        2417 Cf. SB, 119. 
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 9.4.2 El Noble Silencio 
 El silencio de una de las dimensiones más importantes de la 
espiritualidad buddhista. Panikkar así lo entendió, y comprendió que 
ésta es una de las claves de la espiritualidad y del pensamiento 
buddhista, tanto es así que su obra cumbre sobre el buddhismo utiliza 
la palabra “silencio” en el título tanto en su primera edición: El 
silencio del Dios, como en la reedición que denominará El silencio del 
Buddha. Obra que en sus orígenes iba a ser parte de otra más extensa 
denominada: Los mensajes silentes
2418
, haciendo de nuevo referencia 
al silencio. El objetivo de este escrito era recuperar el silencio, tanto el 
mutismo de las cosas como el silencio de Dios
2419
. Raimon Panikkar 
abordó la cuestión del silencio como dimensión humana y espiritual 
en sus numerosos escritos. El concepto, la experiencia y la 
espiritualidad del silencio, Panikkar, en gran parte, lo toma del 
buddhismo y, por ello, lo veremos aparecer en diversos libros, 
artículos, capítulos de obras. De este modo, en otra obra suya El 
mundanal silencio
2420
 usa nuevamente la palabra silencio en el título 
del libro, también habla del silencio como experiencia mística
2421
, y el 
silencio en la experiencia de Dios, así nos lo dice varias veces en su 
obra Iconos del Misterio
2422
. Además aborda la cuestión del silencio 
en relación a la palabra
2423
, o como una dimensión de la espiritualidad 
cosmoteándrica
2424
 o como un modelo místico de diálogo 
intrarreligioso
2425
. Por último destacamos que nuevamente aborda la 
                                                            
        2418 Cf. SB, 27. 
        2419 Cf. SB, 46. 
        2420 Cf. R. PANIKKAR, El mundanal silencio, Barcelona 2000, 192 págs. 
        2421 Cf. R. PANIKKAR, El origen: El silencio, en Obras Completas, I. Mística y 
espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 143-169 (=OS). 
        2422 Cf. R. PANIKKAR, Iconos del Misterio, en Obras Completas, I. Mística y 
espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 2015, 40-43 y 103-107 
(=IM). 
        2423 Cf. R. PANIKKAR, El silencio y la palabra. La sonrisa de Buddha, en Mito, Fe y 
Hermenéutica, Barcelona 2007, 263-281. R. PANIKKAR, El silencio de la palabra, en Mito, 
Fe y Hermenéutica, Barcelona 2007, 283-296. 
        2424 Cf. R. PANIKKAR, Aspectos de una espiritualidad cosmoteándrica, en Obras 
Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 
393-399 (=AEC). 
        2425 Cf. R. PANIKKAR, El diálogo intrarreligioso, en Obras Completas, VI. Culturas y 








 Antes de proseguir el recorrido panikkariano por el silencio en 
el buddhismo, es bueno definir qué entiende Panikkar por silencio. 
Una posible definición la encontramos en Las Gifford Lectures en las 
que afirma que el silencio no es una virtud humana o ausencia física 
de ruido, el silencio es una especie de propiedad del Ser previa al ser, 
así el Ser y el silencio no se pueden separar
2427
. En otros escritos 
añade que el silencio es un símbolo con muchas dimensiones y 
múltiples estratos, y que por ello apunta a muchas direcciones. 
Podemos distinguir en el silencio cuatro momentos distintos: Primero 
es la anulación de las palabras. Segundo, el desconcierto de las 
palabras. Tercero, la insuficiencia de las palabras y cuarto, la ausencia 
de palabras
2428
. Y estarían en consonancia con los cuatro estados del 
brahmán expresados en el Mândûkya-Upanisad: la vigilia, el sueño, el 




 Lo anteriormente referido nos muestra la importancia que 
Panikkar concede a la realidad del silencio, y la complejidad que éste 
tiene al ser definido o explicitado. El concepto silencio es de una gran 
riqueza en el pensamiento panikkariano, tanto por su uso como por las 
razones que nos da sobre su necesidad. Panikkar nos dice que el 
silencio no es un objeto sobre el que se pueda pensar o hablar, incluso 
llega a decir que “no podemos hablar sobre el verdadero silencio” ya 
que “el silencio sobre el que hablamos no es un verdadero 
silencio”
2430
. En estas palabras de Panikkar encontramos la gran 
complejidad que supone hablar del silencio. 
 Siguiendo a Panikkar podemos decir que la importancia del 
silencio, como ámbito espiritual, se encuentra en diversas tradiciones 
espirituales y religiosas. Incluso en el hombre moderno hay una 
                                                            
        2426 Cf. R. PANIKKAR, La dimensión divina, en Obras Completas, X. Filosofía y 
teología, 1. El ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 561-582 (=GL8). 
        2427 Cf. GL8, 561. 
        2428 Cf. OS, 143-144.  
        2429 Cf. MandU, 3-11. 
        2430 SP, 286. 
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enfermedad que es el miedo al silencio, la sigefobia
2431
, esto es, el que 
afecta a una persona a la que aterra esta situación y no se siente a 
gusto con el silencio ni con la soledad
2432
. A tal síndrome, Panikkar le 
da una especial importancia desde la vivencia del buddhismo que él 
profesó. Panikkar utiliza en numerosas ocasiones expresiones como 
Buddha es el que calla, el que hace silencio, el iluminado calla, es el 
que no comunica lo incomunicable
2433
. Así, Buddha recomienda el 
silencio
2434
, el propio Panikkar nos refiere que pasando el iluminado 
junto a unos monjes envueltos en simples habladurías les dijo 
“Cuando los monjes mendicantes (bhikku) se reúnen, tienen  que 
hacer una de dos: o hablar del dhamma, o guardar silencio”
2435
. El 
silencio es la base del mensaje del Buddha, especialmente el silencio 
es la respuesta ante las cuestiones metafísicas
2436
. 
 Buddha habla del silencio sagrado, el cual no consiste en callar 
para no decir lo que no queremos o debemos decir. En palabras de 
Panikkar “el noble silencio es silencio porque no tiene nada que decir, 
y como no se tiene nada que decir, no se esconde nada, ni se dice 
nada”
2437
. El noble silencio logra acallar las inquietudes que surgen en 
nosotros mismos. Continuamente nos preguntamos por qué, y ante una 
respuesta aparece otra pregunta, el objetivo es destruir la raíz que nos 
conduce a preguntar por qué, hasta que no eliminemos la pregunta no 
surgirá la solución. El silencio es la única respuesta
2438
. Otros autores 
dan como explicación del silencio de Buddha que las preguntas tratan 
problemas que superan nuestro conocimiento, pero dentro del 
budhismo autores como Nâgârjuna dicen que el problema radica en 




                                                            
        2431 Cf. SB, 281. 
        2432 Cf. J.L. MEZA RUEDA, El silencio de Dios, El silencio del Buddha, en Budismo y 
Cristianismo en diálogo, Bogotá 2018, 45 (=J.L. MEZA RUEDA, El silencio de Dios, El 
silencio del Buddha). 
        2433 Cf. SB, 100. 
        2434 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 93-94. 
        2435 Cf. SB, 281. 
        2436 Cf. H. DUMOULIN, Encuentro con el budismo, 71. 
        2437 IFB, 18. 
        2438 Cf. SPSB, 269. 




 El mundo del Buddha es el de la espontaneidad, de la libertad 
ante el mundo herido
2440
. En muchas ocasiones los textos buddhistas 
presentan a Buddha como un médico, teniendo en cuenta su condición 
salvadora
2441
. Se asemeja a la humanidad con un cuerpo herido por la 
fecha del sufrimiento, lo importante no es por qué está herido sino 
sanar el cuerpo. Por ello lo importante es sacar la flecha del cuerpo de 
la humanidad herida
2442
, dice Panikkar, las otras razones, 
explicaciones y porqués no importan, ya que puede correr el peligro 
de morir antes de haber encontrado la respuesta satisfactoria
2443
. 
Cuando el hombre busca las causas ya no permitimos que los efectos 
nos alegren la vida, de este modo, si no tenemos el corazón puro, es 
decir, vacío, nos entretendremos en preguntas pero nunca lograremos 
encontrar la solución y no podremos sacar la flecha del cuerpo 
herido
2444
, que es lo realmente importante. Para Buddha lo 
trascendental es salvar al hombre de una situación, no solucionar 
problemas metafísicos sobre el origen del dolor, sino solucionar el 
dolor mismo
2445
. Así Panikkar, en consonancia con lo dicho, nos 
afirmará que lo realmente trascendente es eliminar el dolor y salvarse, 
ya que el tiempo es breve
2446
. 
 Por todo ello Buddha no responde a preguntas sobre la 
naturaleza última de las cosas, sobre el ser de la cosas, no aborda 
cuestiones metafísicas, ni discusiones metafísicas, ni reflexiones sobre 
el ser de Dios, sino que su objetivo es la liberación del sufrimiento, 
nos dirá Panikkar. La respuesta de Buddha será el silencio y Panikkar, 
distingue en el silencio de Buddha un doble nivel. Un silencio de 
primer grado que él denomina el silencio de la respuesta. Así con 
respecto a Dios hay que guardar un silencio total, ni su negación o 
afirmación nos puede llevar a encontrar la Divinidad
2447
. Panikkar 
dice que preguntar por Dios o por su nombre es el modo de pretender 
                                                            
        2440 Cf. IFB, 18. 
        2441 Cf. H. DUMOULIN, Encuentro con el budismo, 73. 
        2442 Cf. IFB, 17. 
        2443 Cf. SB, 69. 
        2444 Cf. IFB, 18-19. 
        2445 Cf. H. DUMOULIN, Encuentro con el budismo, 73. 
        2446 Cf. SB, 69. 
        2447 Cf. SPSB, 268-269. 
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apropiarse de Dios, según Buddha nada tiene ese nombre, es 
imposible encerrar a Dios en nuestras categorías, palabras o 
conceptos, incluso negará el principio de identidad, no puede existir 
un Dios idéntico a Dios o a su nombre, pero Buddha no es agnóstico 
es sencillamente el iluminado
2448
.  
 El segundo grado o nivel es el silencio de la pregunta. Es muy 
importante decir que el silencio de Buddha no es una metodología
2449
, 
ni una respuesta, ni un sistema filosófico ni teológico. Es decir, 
Buddha no responde con el silencio, simplemente “él no responde”, no 
responde y no ofrece análisis de su negativa a responder. Su silencio 
no es la respuesta a la pregunta. Lo que Buddha hace es poner en 
silencio la pregunta. Ya no tiene sentido hacerse preguntas porque ya 
no hay nada por lo que preguntar
2450
. Incluso podemos afirmar que el 
silencio del Buddha, frente a muchas preguntas, tiene más significado 
que miles de discursos, ya que el lenguaje humano es muy limitado y 
no puede dar cuenta de la verdad última
2451
. Panikkar continuará 
diciendo que cuando el hombre logra descubrir que ya no tiene nada 
que preguntar y que ya no tiene sentido cuestionarse sobre las 
realidades últimas, y que no se siente rebelde, descorazonado o 
desesperado, ahí descubrirá el mensaje liberador del primer 
buddhismo: “la aceptación total de nuestra condición humana de la 
contingencia real en que nos encontramos”
2452
. 
 Así el Buddha saca al hombre de su actividad pensante para 
encaminarlo a la única tarea de eliminar el dolor y animarle a no 
especular sobre lo inefable
2453
. Incluso se invita al hombre a que no 
solo renuncie a buscar a Dios sino que renuncie a Dios como apoyo en 
el camino, no hay Dios en el camino, ya que si las fuerzas se dedican a 
buscar a Dios ya sea intelectualmente o místicamente, el hombre se 
aleja de su verdadera tarea que es la de destruir su contingencia
2454
. 
Por ello el iluminado se negó a enredarse en disputas filosóficas o 
                                                            
        2448 Cf. SPSB, 270. 
        2449 Cf. J.L. MEZA RUEDA, El silencio de Dios, El silencio del Buddha, 53-54. 
        2450 Cf. SPSB, 271. 
        2451 Cf. Ibídem, 54. 
        2452 SPSB, 271. 
        2453 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 93-94. 




teológicas y prefirió silenciar al hombre, reduciéndolo al 
conocimiento de su propia condición humana
2455
. Conocimiento que 
se adquiere en el silencio, en la meditación y no en el discurso 
intelectual o en el análisis filosófico
2456
. Solamente el hombre puede 
liberarse a sí mismo del dolor que le rodea, y el único apoyo con el 
que cuenta son las tres joyas: el Buddha, el Dharma y la Sangha
2457
, 
es decir, un Símbolo, una Conducta y una Comunidad
2458
. Todo lo 
cual le lleva a afirmar a Panikkar que el silencio es el lugar de Dios y 
que Dios mismo es silencio, todo ello conlleva grandes dificultades a 
la hora de identificar a Dios con el Ser
2459
. Por todo lo cual Panikkar 
afirmará que “El silencio que Buddha desea para sus discípulos no es 




 Panikkar dirá: “el Buddha guarda silencio acerca de Dios y que 
con su silencio nos muestra que, en definitiva, no haya nada que decir 
acerca de Dios”
2461
. En este contexto podemos comprender las 
reflexiones que Panikkar realiza al poner en conexión la experiencia 
de Dios y el silencio. Así podemos afirmar que el silencio es el 
verdadero camino para llegar a Dios
2462
, Panikkar dirá que “si la 
ausencia de pensamiento y el silencio de la mente son los requisitos 
necesarios para llegar a “Dios”, es porque no hay nada en él que pueda 
ser pensado”
2463
. En su obra Iconos del misterio dirá que el silencio es 
un lugar privilegiado de la experiencia de Dios, así el silencio es para 
Pánikkar la atmósfera necesaria en la que la experiencia de Dios puede 
respirar sin ahogarse en la dialéctica
2464
, y en Las Gifford Lectures 
añadirá que “solo en el silencio podemos conocer a Dios”
2465
 y 
                                                            
        2455 Cf. SB, 290. 
        2456 Cf. I. BOADA I SANMARTÍN, Una alternativa al teisme i al l´ateisme. A propòsit 
de “El Silenci de Déu” de R. Panikkar, “Revista Catalana de Teología” XXI/2 (1996) 431. 
        2457 Cf. SB, 290. 
        2458 Cf. SB, 285. 
        2459 Cf. SB, 286-287. 
        2460 SB, 286. 
        2461 SB, 282. 
        2462 Cf. J.L. MEZA RUEDA, El silencio de Dios, El silencio del Buddha, 53. 
        2463 SB, 287. 
        2464 Cf. IM, 103. 
        2465 GL8, 562. 
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 El primer silencio es el silencio de la mente, para Panikkar la 
mente custodia el silencio cuando calla respetuosamente ante los 
últimos interrogantes de la nada, ya que no podemos entenderlo 
todo
2467
. El silencio de la mente es una mente que ella misma es 
silencio, es decir, está ausente en la propia experiencia de los divino. 
Por tanto el silencio es la ausencia de la mente que se ha retirado en sí 
misma y ha hecho lugar para una conciencia pura
2468
. El segundo 
silencio es el de la voluntad que se materializa cuando la voluntad no 
hace ruido. Es lo que se ha venido a llamar pureza de corazón o 
corazón vacío
2469
. Por ello Panikkar afirma que es uno de los aspectos 
más importantes de la vida espiritual y especialmente en este mundo, 
que después de destronar a la razón ha caído en un puro 
voluntarismo
2470
. Así “el silencio de la voluntad nos abre al 
descubrimiento de la dimensión divina de la realidad, contribuyendo a 
darnos cuenta de que no depende de nuestra voluntad y que hay una 
dimensión de libertad en todo ser”
2471
.  
 En tercer lugar está el silencio de la acción que se refiere al 
acto no violento que dirige la vida como experto timonel, es la acción 
de hombre sabio
2472
. Otra forma de decir lo es que “la experiencia y el 
cultivo de nuestro silencio corporal son una introducción a la 
experiencia de la dimensión divina de la realidad”
2473
. En la 
experiencia de Dios, el hombre descubre que ni en el querer, ni en el 
pensar, ni en el hacer el ser humano agota ni su origen ni su fin, es en 
la experiencia de la trascendencia, ahí es donde experimenta el vacío 
y, por tanto, el silencio que es el único espacio de libertad para el ser 
humano
2474
. Panikkar afirmará que “Solo el silencio deja espacio a la 
                                                            
        2466 Cf. IM, 105. 
        2467 Cf. IM, 105-106. 
        2468 Cf. GL8, 578. 
        2469 Cf. IM, 106. 
        2470 Cf. GL8, 581. 
        2471 GL8, 582. 
        2472 Cf. IM, 106. 
        2473 GL8, 568. 








 En todo este proceso reflexivo sobre el silencio nos hemos ido 
acercando a la gran importancia que Raimon Panikkar concede a la 
cuestión del silencio. Silencio que también ocupará un lugar 
preeminente en la vida espiritual y en la mística, ya que la intimidad 
solamente pide vivir desde el silencio
2476
. Incluso el dirá que no es 
posible una verdadera vida plena sin el silencio. Hace falta silencio 
para vivir en verdadera plenitud. Así el mismo nos dirá que “El 
silencio de la Vida es el arte de hacer callar las actividades de la vida 
para llegar a la experiencia pura de la Vida”
2477
. Una de sus máximas 
expresiones es la oración que no debe de limitarse a la petición o a la 
alabanza sino que es también silencio
2478
. 
 Del silencio brota la espiritualidad y la vida, incluso la palabra 
que hemos de decir que ha de brotar del silencio
2479
. En Panikkar el 
principio es el silencio y es anterior a la palabra, incluso afirmará que 
solo la palabra que sale del silencio es capaz de comunicar algo
2480
. Y 
debemos dejar que el silencio hable, el silencio es la condición para 
que brote la palabra, la palabra existe porque el silencio la hace 
posible
2481
. Panikkar lo aplica a su propia vida, su propia palabra 
dicha es un esfuerzo por la encarnación ya que el silencio se hace 
palabra y la palabra se hace carne. A lo que añade que ha sufrido 




 Continua Panikkar diciendo que “Una espiritualidad 
cosmoteándrica deja que las palabras surjan del silencio mismo de las 
cosas”
2483
, también afirmará que solo en el interior de una visión 
                                                            
        2475 IM, 107. 
        2476 Cf. EVM, 378. 
        2477 Cf. IM, 42. 
        2478 Cf. R. PANIKKAR, La Trinidad. Una experiencia humana primordial, en Obras 
Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 
185 
        2479 Cf. AEC, 393. 
        2480 Cf. OS, 148. 
        2481 Cf. AEC, 394. 
        2482 Cf. DIA, 119. 
        2483 AEC, 395. 
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trinitaria de la realidad tiene sentido hablar del silencio”
2484
 con estas 
afirmaciones Panikkar establece la importancia del silencio para la 
espiritualidad cosmoteándrica que él propone. Ello conlleva que si de 
las palabras surge el silencio, ninguna palabra podrá tener el valor 
definitivo y absoluto, ya que el silencio no impone su interpretación, 
ello conlleva que está espiritualidad será una espiritualidad del 
pluralismo. Panikkar nos dirá para afirmar esta espiritualidad del 
pluralismo que la mayor parte de las discusiones doctrinales tienen su 
origen en el hecho de que se construyen conceptos verbales que están 
lejos del silencio original y que tienden a absolutizarse
2485
. Para 
Panikkar la palabra no es solo sonido acústico sino también palabra 
interior, no solo contenido conceptual. Es decir, el silencio, como 
realidad originante de la palabra, engendra una espiritualidad del 
pluralismo y de la tolerancia. 
 Panikkar continua diciendo que no hay hermenéutica del 
silencio porque toda interpretación es obra del logos, pero el silencio 
no es logos, y por ello está vacío de palabra. No podemos afirmar que 
el silencio es un No-ser ya que el No-ser no es. El silencio es ausencia 
de palabra e incluso anterior a la palabra, ya que es el silencio lo que 
hace posible la palabra
2486
, o dicho de otro modo, la palabra es el 
sacrificio del silencio
2487
, es el silencio el que al inmolarse produce la 
palabra
2488
. Y si la palabra es el órgano del ser, el silencio será la 
ausencia de ser. Todo ello comporta que en el silencio el ser humano 
hace su experiencia de vacío, es decir, de pura ausencia. Esta ausencia 
nos servirá para realizar una aproximación apofática a la realidad y 




 Panikkar nos dice que solamente en el silencio es posible 
escuchar lo divino y ello es así en todas las tradiciones espirituales
2490
, 
la cuestión más importante es cómo relacionamos, lo que se dice, la 
                                                            
        2484 OS, 145. 
        2485 Cf. AEC, 395. 
        2486 Cf. OS, 145. 
        2487 Cf. SP, 286. 
        2488 Cf. OS, 149. 
        2489 Cf. AEC, 397-398. 




palabra, con el silencio. La experiencia espiritual sabe del valor del 
silencio y de la palabra, y el ser espiritual habla porque silencio y 
palabra se complementan
2491
. Algunas escuelas de meditación 
proponen la ausencia de pensamiento como elemento de su 
experiencia espiritual, ausencia de pensamiento que en algunas 
ocasiones implica el No-ser. Como en muchas tradiciones se identifica 
a Dios con el Ser, en muchas ocasiones se ha visto el silencio místico 
como sospechoso. Panikkar supera esta cuestión afirmando que 
palabra y silencio están no en una relación dialéctica sino dialógica y 
trinitaria, y que solamente en esta visión trinitaria de la realidad es 
posible hablar del silencio
2492
. Panikkar llega a afirmar que “El 
silencio es la fuerza de la mística, sin la cual el hombre es tan solo un 
animal racional, y la religión solo un sistema de pensamiento”
2493
. 
 Pero el silencio no tiene poder, ni el poder del silencio es el 
propio silencio, el poder del silencio descansa en la palabra que 
escucha, ya que el silencio ha transferido todo su poder a la 
palabra
2494
. Panikkar establece una relación entre palabra y silencio 
que es a-dual, o como mejor se adecua a su lenguaje es advaita
2495
 o 
también pratîyasamutpâda en la espiritualidad buddhista
2496
. A nivel 
espiritual Panikkar dirá que si queremos participar del poder del 
silencio, debemos de transformarnos en palabra, tenemos que aprender 
a estar en silencio para lo cual debemos de estar vacíos, sino es así 
caminaremos hacia la catástrofe
2497
. 
 Panikkar dirá a modo de resumen sobre su visión del silencio 
que “todo el mensaje del Buddha se dirige a volvernos 
existencialmente silenciosos, a hacer callar nuestros deseos”
2498
, y que 
el deseo más intenso es el deseo de ir más allá de la realidad, de huir 
de la condición humana. Hemos de eliminar en nosotros tanto la sed 
                                                            
        2491 Cf. J.L. MEZA RUEDA, El silencio de Dios, El silencio del Buddha, 60-61. 
        2492 Cf. OS, 145. 
        2493 OS, 148. 
        2494 Cf. OS, 161. 
        2495 Cf. OS, 162. 
        2496 Cf. J.L. MEZA RUEDA, El silencio de Dios, El silencio del Buddha, 61. 
        2497 Cf. OS, 166-167. 
        2498 SPSB, 272. 
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de existencia como la sed de no-existencia
2499
. Y continúa diciendo 
Panikkar para sintetizar el mensaje del Buddha: 
“Si hay trascendencia, se ocupará de nosotros. Y si no existe, es 
inútil engañarse. Pero hay más. Si existe la trascendencia es tan 
trascendente que supera tanto a nuestro pensamiento como a nuestro 
ser, y por tanto también todo intento de darle un nombre. Para 
Buddha dar un nombre al Absoluto sería la gran blasfemia. El 
apofatismo buddhista es al mismo tiempo óntico y ontológico. El 
silencio se toma en serio, no como otra forma de expresión o de 
lenguaje”2500. 
 9.4.3 La paz  
 La extensa investigación de Raimon Panikkar también le llevó 
a estudiar y a analizar la cuestión de la Paz, realidad que aborda desde 
la dimensión religiosa y espiritual, pero que también investiga desde 
la perspectiva política y social, especialmente en el diálogo entre 
culturas y religiones. Sus obras más importantes a este respecto son: 
Paz y desarme cultural
2501
, El diálogo indispensable. Paz entre las 
religiones
2502
, y por último Paz e interculturalidad. Una reflexión 
filosófica2503. A todo ello hemos de añadir las diferentes referencias que 
se realiza de la paz en diversas obras del autor. Nosotros abordaremos 
la cuestión de la paz desde la perspectiva religiosa y espiritual, 
haciendo un especial hincapié en la espiritualidad buddhista ya que 
                                                            
        2499 Cf. SPSB, 272. 
        2500 SPSB, 272. 
        2501 Cf. R. PANIKKAR, Paz y desarme cultural, Sal Terrae, Santander 1993, 202 págs 
(=PDC). 
        2502 Presentamos aquí su primera edición española: R. PANIKKAR, El diálogo 
indispensable. Paz entre las religiones, Barcelona 2003, 92 págs. Pero nosotros para la 
investigación seguiremos la edición correspondiente de las Obras Completas que publica la 
editorial Herder, y que recogen el texto mencionado: R. PANIKKAR, El encuentro entre 
religiones es una necesidad vital, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 
2. Diálogo intercultural e interreligioso, Barcelona 2017, 203-244. 
        2503 Citamos a continuación su edición española que apareció en la editorial Herder: R. 
PANIKKAR, Paz e interculturalidad. Una reflexión filosófica, Barcelona 2007, 180 págs. 
Nosotros utilizaremos para la investigación el texto que se editó en las Obras Completas que 
se publican en la misma editorial: R. PANIKKAR, Paz e interculturalidad. Una reflexión 
filosófica, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e 




Panikkar ve la paz como uno de los frutos más importantes de esta 
tradición espiritual. 
 Según descubrimos en el pensamiento de Panikkar la paz es un 
símbolo universal que todos los seres humanos, y todas las culturas y 
religiones aceptan, es para todos un símbolo positivo y universal
2504
. 
Así Panikkar concibe la paz como un símbolo que está compuesto de 
tres dimensiones, y que han de coexistir las tres y no puede faltar 
ninguna de ellas para que se haga efectiva la paz. Así la paz se 
compone de tres elementos iguales que son: Armonía, Libertad y 
Justicia
2505
. Pero Panikkar afirma que la paz no es una conquista, no es 
algo que se adquiera, la paz es un don, una gracia, una sorpresa
2506
. En 
el cristianismo se ve como el don del Espíritu Santo
2507
. Pero nuestro 
autor va mucho más allá de una simple paz de orden religioso o como 
fruto o regalo de la divinidad. Panikkar establece una relación entre la 
paz, el ser y toda la realidad. Panikkar afirmará que “La paz es 
participación en la armonía del ritmo del Ser”
2508
, con estas palabras el 
filósofo de Tavertet introduce nuestro tema en su visión 
cosmoteándrica de toda la realidad. La traslada al orden metafísico y 
la introduce en lo más profundo del ser, la saca de ser una simple 
categoría moral y le da un nuevo sustento, lo que le llevará a afirmar: 
“La paz solo puede ser una armonía de la misma realidad en la que 
nosotros participamos cuando estamos en situación de receptividad 
por no poner obstáculos al ritmo de la realidad, al Espíritu, a la 
estructura última del universo, o como se le quiera llamar”2509. 
 Todo lo dicho nos lleva a enlazar la cuestión de la paz con el 
tema de la realidad y el don del silencio que ya hemos tratado. 
Especialmente en el ámbito de la espiritualidad buddhista. Panikkar 
nos ha dicho que la palabra es el órgano del ser, es decir, su 
primogénita y que, como consecuencia, el silencio será la ausencia del 
Ser, pero en un sentido de vacuidad buddhista y no de nihilismo 
                                                            
        2504 Cf. PDC, 115-116. 
        2505 Cf. PDC, 116-131. 
        2506 Cf. PDC, 21-23. 
        2507 Cf. PDC, 25. 
        2508 Cf. PI, 432. 




. Así, si la paz es la armonía del ritmo del Ser es lógico 
pensar que Ser, silencio y paz están íntimamente relacionados en la 
concepción filosófica y espiritual de Raimon Panikkar, y ello solo es 
posible en la concepción buddhista que Panikkar tiene de la realidad. 
 Siguiendo el dinamismo del pensamiento panikkariano, el 
autor establece una relación entre el buddhismo y la paz, establece que 
la paz es un fruto de la espiritualidad del silencio: “El lenguaje 
buddhista se centra en el hombre, el hombre en su intimidad más 
profunda, y la intimidad sólo puede vivirse en el silencio, que 
proporciona la paz una vez que hemos apaciguado nuestro ser 
descubriendo que no es más que pasajero”
2511
. Es decir, la intimidad 
experimentada en el silencio proporciona la paz, con otras palabras la 
paz es fruto del silencio o el silencio nos proporciona la paz. De este 
modo, queda cerrado el círculo de la espiritualidad buddhista entre 
Ser, Silencio y Paz. La Paz es la armonía del ritmo del Ser y el 
Silencio es la ausencia del Ser, que no vacuidad, y la Paz fruto del 
Silencio. 
 La predicación de Buddha se centró en el Camino Medio y en 
el nirvâna que se identifica con la paz, ya que este itinerario vital que 
propone Buddha se convierte en meta que irradia paz
2512
. Siguiendo el 
pensamiento de Adu Parakranabahu la palabra nirvâna se relaciona 
con la quietud y la paz. La experiencia del nirvâna se asemejaría al del 
fuego que ha dejado de arder por que se ha agotado el combustible, 
este combustible sería la falsa idea de yo, la cual causa el deseo, la 
necesidad, la codicia, el odio, la ignorancia o la confusión. Nirvâna 
sería la palabra utilizada por Buddha para describir la paz perfecta de 
la mente cuando queda libre de todos estos estados aflictivos. La paz 
es en realidad la naturaleza fundamental de la mente cuando las causas 
de la raíz de los estados aflictivos se disuelven, es decir, cuando 
desaparece todo aquello que provoca en la mente el anhelo, el deseo, 
el sufrimiento y la insatisfacción
2513
. Cuando todo lo que provoca 
estos fenómenos desaparecen de la mente entonces hay nirvâna y hay 
paz. 
                                                            
        2510 Cf. AEC, 397. 
        2511 Cf. EVM, 378. 
        2512 Cf. M.J. HERNANDO GARCÍA, ¿Qué es el Nirvana?, 32. 




 Panikkar acepta esta misma concepción y así lo expresa en su 
obra escrita. Cuando habla de las cuatro nobles verdades y menciona 
la vida media, alude al primer discurso de Buddha en el que se cita la 
paz como fruto que se obtiene al seguir este camino de la vida 
media
2514
. Citamos el texto del Dhammacakkappavattana Sutta en el 
que se refleja que la paz va unida al nirvâna, a la sabiduría y al 
nirvâna: 
“No siguiendo estos dos extremos, el Tathâgata ha comprendido 
perfectamente el camino medio, que genera la visión, que genera el 
entendimiento, que conduce a la paz, que conduce a la sabiduría, que 
conduce a la iluminación y que conduce al Nirvâna”2515. 
 En el texto queda reflejado que la paz, la sabiduría, la 
iluminación y nirvâna están íntimamente unidos, y son el fruto de la 
experiencia del camino medio. La paz la vivirá aquel que haya 
experimentado la iluminación y se haya convertido en un buddha y 
viva el nirvâna en este mundo. Podemos concluir con lo dicho que la 
paz es uno de los grandes frutos de la experiencia espiritual del 
buddhismo. Panikkar está de acuerdo con este planteamiento y llega a 
mencionar la paz del nirvâna
 2516
, al mencionar aquello a lo que están 
renunciando los bodhisattva por compasión para con los otros seres. 
Con palabras semejantes continúa desarrollando esta idea en su 
pensamiento escrito, así nos dirá que cuando uno ha alcanzado el 
estado de “buddhidad” es cuando uno se encuentra libre de todo deseo 
y llega a la paz perfecta
2517
. 
 Todo este proceso de reflexión lleva a verificar que la 
concepción de la paz como experiencia en el nirvâna del buddhismo 
es aceptada por Raimon Panikkar, pero él no se limita a exponer la 
doctrina tradicional sino que además la presenta como una dimensión 
de la vida espiritual. En la experiencia de la vida espiritual, tal y como 
la concibe el buddhismo, la paz ocupa un lugar singular, es de hecho 
la meta: 
                                                            
        2514 Cf. SB, 70. 
        2515 A. PARAKRANABAHU, El Sutra de Benarés, 65 y 71. 
        2516 Cf. SB, 113. 
        2517 Cf. SB, 276. 
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“La experiencia de la vida según el buddhismo podría reducirse a 
estas tres visiones: insatisfacción constitutiva, trabajar en nuestra 
salvación con diligencia y esperanza de un salto en el vacío. 
Entonces el camino es ya la meta. De ahí la paz (tradicional en el 
buddhismo) que irradia el Buddha”2518. 
 Es decir, la paz surge de experimentar la vida según el 
buddhismo y por tanto el nirvâna, que es ámbito definitivo de la 
existencia en la tradición buddhista. Cuando se experimenta el silencio 
en la propia vida se engendra una existencia nueva, de ahí surgirá la 
verdadera paz interior de la que emana toda vida. Una paz en la que 
me puedo aceptar a mí mismo, un estado en el que puedo estar 
conmigo mismo para de este modo emanar paz a todo mi entorno
2519
, 
de este modo silencio y paz están unidos a nivel espiritual, y no 
únicamente en el ámbito metafísico y ontológico por medio del Ser, 
como ya dijimos antes, sino a nivel de la experiencia espiritual. De 
una vida en silencio emana la paz, podríamos decir.  
 Todo lo anteriormente referido será una clave fundamental en 
la espiritualidad cosmoteándrica que propondrá Panikkar, lo 
expresamos recogiendo las propias palabras del autor: 
“Esta espiritualidad tiende al silencio más que a la expresión unívoca 
de cada cosa y cada acontecimiento. Se convierte entonces en una 
espiritualidad tolerante, no por motivos estratégicos, sino por 
experiencia de la contingencia humana, que proviene de haber 
tocado (cum-tangere) el misterio del Silencio junto con el misterio 
de la Palabra. En resumen, en una espiritualidad de paz”2520. 
 Unido a lo anteriormente expuesto, Panikkar realiza una 
conexión entre su concepto de filosofía de la paz y la espiritualidad, 
dedicándole amplio párrafos a esta cuestión. Él menciona que cuando 
el alma está en armonía con la realidad cultiva una filosofía de la paz, 
una filosofía que es pacífica y, al mismo tiempo, conduce a la armonía 
de la realidad. Esta filosofía es causa y efecto de la paz, es efecto de la 
paz porque nace de un espíritu pacificado y causa la paz porque 
                                                            
        2518 EVM, 382. 
        2519 Cf. OS, 168 




fortalece y restablece la armonía del universo. Para realizar esta 
filosofía de la paz, en la concepción de Panikkar, hace falta tener un 
corazón puro. En su filosofía de la paz Panikkar refiere que en muchas 
ocasiones se ha buscado la paz de forma no adecuada. En la 
concepción panikkariana es posible hacer una adecuada filosofía de la 
paz sino se realiza desde la interioridad, desde un corazón puro y 
desde una armonía con la realidad
2521
. 
 Para la consecución de esta filosofía Raimon Panikkare 
establece nueve sûtra, que según él todo ellos forman una cadena que 
tiene como objetivo obtener la paz. 
 1. La paz es participación en la armonía del ritmo del Ser. 
Panikkar dirá que la paz no violenta el ritmo de la realidad. Y esto lo 
concibe desde su visión cosmoteándrica: el hombre no es solo un ser 
social es un ser cósmico y por tanto somos responsables del orden del 
universo
2522
, ya que participamos en la aventura del ser. Para Panikkar 
la paz no es una situación para el final de la vida ni un estado mental. 
La paz no es estática ni dinámica, se asemeja al Ser
2523
. El ser es 
rítmico, y este ritmo es la naturaleza más profunda de la realidad
2524
. 
Nuestra civilización tecnocrática ha transgredido los ritmos naturales 
de la cultura y de la mente y ha producido una cultura sin paz
2525
. Para 
llegar a la paz hemos de participar en esta armonía de la naturaleza del 
ser rota por una cultura tecnocrática
2526
. 
 2. Es difícil vivir sin paz exterior, pero es imposible vivir sin 
paz interior. La relación es adual (advaita). Panikkar proclama que 
sin paz interior la persona se desintegra y los pueblos se destruyen. 
Sin una verdadera paz interior no es posible la paz exterior, de los 
pueblos, de las naciones; la paz interior es interior es incompleta sin la 
paz exterior y, viceversa, la paz exterior no es posible sin la paz 
interior. Un modelo es el bodhisattava que renuncia al nirvâna para 
                                                            
        2521 Cf. PI, 430-431. 
        2522 Cf. R. PANIKKAR, El Hombre, un misterio trinitario, en Obras Completas, VIII. 
Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 434-435. 
        2523 Cf. PI, 432. 
        2524 Cf. R. PANIKKAR, Introducción, en Obras Completas, X. Filosofía y teología, 1. El 
ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 100-132. 
        2525 Cf. PI, 433. 
        2526 Cf. R. VACHON, R. Panikkar, Philosophe de la paix, en Philosophia Pacis. 
Homenaje a Raimon Panikkar, Madrid 1989, 242-243. 
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liberar a todos los seres vivos
2527
, no es insensible dolor del mundo y 
no pierde la paz interior ante éste. Hay una relación dual de 
interdependencia entre paz interior y paz exterior. Así superamos la 
dicotomía entre interioridad y exterioridad
2528
. 
 3. La paz no se conquista por uno mismo ni la imponemos a 
los demás. Es tanto recibida (descubierta) como creada. Es un don 
(del Espíritu). En la espiritualidad de Panikkar no se puede luchar por 
la paz y no se puede imponer. Panikkar ve la paz como un don, su 
naturaleza es gracia, es don. Saber recibir la paz es un signo de 
sabiduría venga de donde venga. Así proclama que la paz es un 
descubrimiento no una conquista, incluso dice que la paz es revelación 
de Dios, de la armonía del Ser o de la bondad de la creación. No hay 




 4. La victoria obtenida con la derrota violenta del enemigo 
jamás conduce a la paz. Este enunciado es de claro matiz político en 
la concepción panikkariana, ya que Panikkar constata el gran número 
de conflictos que ha habido en el mundo a lo largo de la historia y que 
han creado una situación de falsa paz al edificarse sobre la idea de 
vencedores y vencidos. Panikkar por su parte enuncia que la paz es 
más que simple justicia y más que restablecer un orden quebrantado, 
sino que más bien es el continuo devenir de un orden nuevo. La 
concepción panikkariana lleva a decir que la paz es mucho más que la 
ausencia de guerra, ya que la paz no es el fruto de la lucha entre el 
bien y el mal, ni un medio para conquistar una vida feliz, para 
Panikkar la paz es el valor último de la vida, es decir, el nirvâna
 2530
. 
 5. El desarme militar requiere un desarme cultural. En este 
sûtra Panikkar considera que hemos de desarmar nuestras culturas al 
mismo tiempo que suprimimos nuestras armas, ya que nuestras 
culturas suelen ser belicosas. Este desarme cultural es de gran 
complejidad ya que nos hace vulnerables. Para un desarme militar 
acertado hemos de realizar un desarme cultural que consista en la 
                                                            
        2527 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
476. 
        2528 Cf. PI, 433-434. 
        2529 Cf. PI, 435-436. 




introducción en una nueva escala de valores. Según Panikkar el 




 6. Ninguna cultura, religión o tradición puede resolver 
aisladamente los problemas del mundo. Este sûtra engloba la 
concepción universal que Panikkar tiene de la realidad humana. Para 
él hacen falta enfoques interculturales para solucionar los problemas 
del mundo, ya que ninguna cultura tiene en exclusiva la respuesta a 
todas las cuestiones. La gran clave que han de recuperar las culturas, 
las religiones y las tradiciones debe de ser el pluralismo base de la 
interculturalidad. Para conseguir este objetivo hace falta un cambio de 
mentalidad (metanoia). Sin este reconocimiento de la interculturalidad 
en el mundo no hay paz posible
2532
. 
 7. La paz pertenece esencialmente al orden del mythos y no al 
del logos. En primer lugar hemos de constatar que la palabra paz tiene 
muchos significados y es una palabra polisémica que admite diversas 
interpretaciones. Panikkar, por su parte, enuncia que la paz no es solo 
un concepto, sino el mito emergente de nuestro tiempo. Y como tal 
mito no requiere otro fundamento externo a él, ya que está más allá de 
toda definición posible. Mythos y logos no pueden ni confundirse ni 
separarse, por ello imponer nuestro concepto de paz no puede llevar a 




 8. La religión es un camino hacia la paz. En este sûtra 
Panikkar quiere evitar el posible eclecticismo que pudiera surgir 
después de la lectura del sûtra anterior, sincretismo por el que se 
pudiera aceptar la idea de reducir las religiones meramente a un 
denominador común abstracto. Aunque las religiones son diferentes y 
tiene distintas concepciones a cerca de la realidad, lo cierto, es que en 
todas las religiones el cometido es traer la paz al hombre y al cosmos. 
Todas las religiones entienden la paz como un símbolo polisémico y 
pluralista como para que puedan hacer uso de él. Ello supone 
desplazar los encuentros religiosos de los problemas doctrinales a la 
                                                            
        2531 Cf. PI, 437-439. 
        2532 Cf. PI, 439-441. 
        2533 Cf. PI, 441-442. 
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cuestión existencial, haciendo posible la cooperación entre las 
distintas religiones. Para Panikkar el camino hacia la paz no es fácil, 
ya que la paz es revolucionaria al ir contra la injusticia, avaricia y 
egoísmo, así las religiones deberían tender más hacia la trasformación 
del hombre que hacia los problemas internos. El papel de la 
interculturalidad es recordar el papel primordial de las religiones en 
este propósito de adquirir la paz
2534
. 
 9. Solo el perdón, la reconciliación y el diálogo continuo llevan 
a la paz y rompen la ley del Karman. Este sûtra lo considera Panikkar 
como el más importante de todos. La modernidad ha insistido en la 
centralidad e importancia del hombre pero se ha olvidado de su 
dignidad infinita. Panikkar concibe al hombre con una visión 
cosmoteándrica en la que tiene una vocación cósmica de hacer de 
mediador entre el cielo y la tierra. En esta misión hay que encajar la 
cuestión del perdón, ya que éste es la gran contribución del hombre a 
la armonía del universo. Así Panikkar no concibe la paz como 
restauración de un orden perdido, sino que la paz solo se consigue 
andando hacia delante. El perdón es un acto que trasciende el dogma 
de la modernidad que es la voluntad. El perdón no depende de la 
voluntad sino que hace falta estar preparado para ello por el don del 
espíritu. Karunâ, charis y amor son los pilares del universo y no solo 
sentimientos. El perdón no es solo condonar una deuda es mucho más 
profundo, es un acto ontológico que hace desaparecer la culpa. El 
verdadero perdón es capaz de anular la posibilidad de que en el futuro 
se puedan volver a cometer los errores que se perdona, por ello el 
perdón es una “des-creación” dirá Panikkar. El perdón no va contra la 
verdadera justicia, va contra la venganza o el sentido mecanicista de la 
vida y de la realidad. Sin el reconocimiento de una tercera dimensión 
de la realidad no es posible el perdón
2535
. 
 Los nueve sûtra nos sirven de resumen de la concepción 
espiritual que Raimon Panikkar tiene sobre la paz, y que en gran parte 
son el fruto de su experiencia espiritual en el buddhismo, en ellos 
considera que a pesar de tantos signos de muerte como hay en el 
                                                            
        2534 Cf. PI, 442-444. 








9.5 El nirvâna  
Entrar en la cuestión del nirvâna es penetrar en uno de los temas más 
complicados e interesantes del buddhismo, aunque, al mismo tiempo, 
es uno de los vocablos más evocadores y que más íntimamente está 
unido a Buddha
2537
. Siguiendo de cerca al profesor J. L. Sánchez 
Nogales podemos afirmar que, desde el punto de vista de la naturaleza 
e incluso desde los textos del buddhismo theravâda, el nirvâna se 
puede considerar desde una doble perspectiva. Primero como una 
entidad metafísica, a modo de un absoluto escatológico trascedente. 
Segundo como un acontecimiento espiritual, en el que su esencia sería 
participar de la entidad metafísica antes referida
2538
. 
 Aunque ya hemos citado el tema con anterioridad, 
consideramos importante dedicarle un apartado exclusivo por el 
tratamiento que el filósofo de Tavertet hace del tema. Panikkar, en sus 
apuntes íntimos, habla de la perfección en relación al nirvâna, que hay 
que desear para luego deshacerse de este deseo, para conseguir que la 
aspiración hacia el nirvâna sea libre y espontánea
2539
. Lo mismo 
indicará en Las Gifford Lectures en donde dice textualmente: “El deseo 
del nirvâna ha de ser vencido para poder ser alcanzado”
2540
. Esta 
dificultad para hablar del nirvâna Panikkar la expresa diciendo que 
“los hombres no debemos preocuparnos por él, ni por salvarlo o por 
definirlo, y tampoco podemos pretender manejarlo”
2541
. En estas 
palabras se refleja lo problemático que supone hablar o analizar el 
nirvâna.  
                                                            
        2536 Cf. PI, 446. 
        2537 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 227-228. 
        2538 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
443. 
        2539 Cf. DIA, 192. 
        2540 Cf. GL8, 580. 
        2541 Cf. SB, 100. 
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 Aun así, Panikkar dedica muchas páginas de sus obras a 
analizar la cuestión y a intentar arrojar luz sobre el tema
2542
. Al mismo 
tiempo que desmantela muchas falsas concepciones sobre lo qué es y 
no es el nirvâna, teniendo en cuenta que el nirvâna está más allá de 
toda definición
2543
 e incluso vacío de contenido
2544
, aquí radica la 
dificultad a la hora de poder encontrar un lenguaje adecuado que 
pueda definirlo o explicarlo. Lo que sí tiene claro Panikkar es que el 
corazón del buddhismo es el nirvâna
2545
 y que sin nirvâna no habría 
buddhismo
2546
, incluso llega a decir que cuando Buddha utiliza este 
vocablo no lo está inventando sino que le está confiriendo un sentido 
nuevo
2547
. La propia etimología sánscrita del vocablo nirvâna es muy 
sugerente, en pâli la forma de citarlo sería “nibbâna”
2548
, y tiene que 
ver con palabras como apagarse, consumirse
2549
, también relacionado 
con el espíritu y el viento, o que apaga, o tomar aliento, refrescar, 
reconfortarse y aliviarse
2550
. Todo ello nos da una imagen de la 
riqueza del concepto, y así lo refleja Panikkar, que también añade una 
referencia al vocablo extinción
2551
. Toda esta visión etimológica del 
concepto nos muestra la importancia que tiene el nirvâna para la vida 
espiritual y las múltiples dependencias y relaciones que guarda con la 
misma al traducirse, como hemos indicado, por fuego, aliento, espíritu 
o viento. 
 En los escritos de Panikkar, el nirvâna ni es condicionado ni 
condiciona, es pura trascendencia y es tan pura que no se le puede 
llamar trascendente. Tampoco se puede considerar el nirvâna como 
meta del hombre ya que no es un objeto hacia el que se pueda tender, 
por lo cual es algo que está más allá
2552
. El nirvâna significa la 
                                                            
        2542 Como ejemplo de lo anteriormente referido presento algunos textos en los que 
Raimon Panikkar aborda la cuestión del nirvâna desde diferentes perspectivas: SB, 97-117; 
BA, 462-466; EVM, 381-382; DBC, 275-277. 
        2543 Cf. A. PARAKRANABAHU, El Sutra de Benarés, 72. 
        2544 Cf. S.N. DASGUPTA, La mística hindú, 90. 
        2545 Cf. SB, 97. 
        2546 Cf. BA, 462. 
        2547 Cf. SB, 97. 
        2548 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 230. 
        2549 Cf. P. F. KNITTER, Sin Buda no podría ser cristiano, Barcelona 2016, 41. 
        2550 Cf. O. PUYOL RIEMBAU, Diccionario sánscrito-español, 534. 
        2551 Cf. SB, 97. 




extinción de la existencia considerada como negativa y 
contingente
2553
, es la cesación de todos los ciclos de reencarnaciones o 
samsâra y se opone totalmente a él
2554
. Es el desligamiento de todos 
los vínculos, la extinción por fin de toda sed, la aniquilación de los 
tres vicios cardinales: concupiscencia, odio y error
2555
, o también 
denominados “tres fuegos”: la codicia (lobha), el odio (dosa) y la falsa 
ilusión u ofuscación (moha)
2556
.  
 Panikkar dirá que si lo que es es la existencia, el nirvâna es la 
no-existencia, si todo ha sido hecho, confeccionado, creado y es 
condicionado, el nirvâna es lo no hecho, lo inconfeccionado, lo 
increado, lo incondicionado
2557
; es por definición lo inefable
2558
. Y 
por ello los seres humanos no podemos pretender preocuparnos por él, 
ni salvarlo o definirlo, ni tampoco podemos intentar manejarlo
2559
. 
Ningún elemento del orden de lo creado puede tocarlo. Buddha es el 
único que conoce lo no hecho, lo increado, el que no comunica lo 
incomunicable
2560
 y ante la pregunta guarda silencio
2561
. Porque esa es 
la vivencia transmitida en su experiencia de iluminación
2562
. 
 Según Panikkar el presupuesto fundamental de esta concepción 
es que todas las cosas han sido hechas, y para que lleguen a su origen 
y puedan alcanzar su fin real no hay más remedio que deshacerlas, es 
decir, destruirlas
2563
. Es retornar a la fuente original, en donde el ser 
ha surgido, ha sido hecho (samskrta), esto es el nirvâna es el único 
que es (asamskrta)
2564
, o sea, lo excelente, lo perfecto
2565
. El 
                                                            
        2553 Cf. SB, 98. 
        2554 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
446. 
        2555 Cf. SB, 312. 
        2556 Cf. A. PARAKRANABAHU, El Sutra de Benarés, 72. 
        2557 Cf. SB, 100. 
        2558 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 241. 
        2559 Cf. C. DRAGONETTI, Dhammapada. El camino del dharma, 68. 
        2560 Cf. SB, 100. 
        2561 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
429. 
        2562 Cf. D.S. LÓPEZ, El Buddhismo, 83-85. 
        2563 Cf. SB, 100. 
        2564 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
445. 
        2565 Cf. O. PUYOL RIEMBAU, Diccionario sánscrito-español, 1102. 
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presupuesto fundamental de esta concepción es que para que las cosas 
lleguen a su fin, a su fuente original han de rehacer lo hecho, eliminar 
lo múltiple y reunificar la unidad. Lo que está relacionado con la 
visión upanishádica del Prajâpati
2566
, en el que las cosas no son más 
que el residuo, los restos o las partes del sacrificio del Prajâpati
2567
. 
Según la visión cristiana, es deshacer lo múltiple para alcanzar la 
fuente originaria; y según la expresión brahmánica, es reconstruir la 
unidad primordial. Cualquier ascetismo va en esta línea de renuncia, 
deshacer el estado presente para recuperar el estado inicial, sea cual 
haya sido
2568
. En numerosas religiones el sacrificio se convierte en el 
nexo o puente entre el hombre y lo trascendente, en el cristianismo 




 En cuanto al buddhismo, la destrucción de la creaturalidad no 
significa otra cosa que la aniquilación de toda limitación y la 
recuperación de la realidad primigenia, ya que la imagen deja de serlo 
cuando alcanza al modelo y no hay modelo dirá Buddha
2570
. Así, 
mientras el brahmanismo mencionará la participación en el sacrificio 
como medio de la divinización del hombre
2571
, el buddhismo no 
acepta nada de esto. Buddha consciente de la trascendencia de lo 
trascendente, dirá Panikkar, no admite ningún tipo o modelo de 
puente. Para él el cosmos tiene un destino que lo supera 
completamente
2572
. De ahí se puede aducir que el nirvâna sea 
inconmensurable, heterogéneo e inefable, incluso de manera 
ontológica
2573
. No hay puente y tampoco hay sacrificio. 
 Hay una tercera posibilidad para superar esta dicotomía entre 
lo inmanente y lo trascendente, lo absoluto y lo relativo, Dios y el 
                                                            
        2566 Cf. SB, 100. 
        2567 Cf. R. PANIKKAR, El mito de Prajâpati. La culpa originante o la inmolación 
creadora, en Obras Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, 
Barcelona 2018, 167 (=MP). 
        2568 Cf. SB, 101. 
        2569 Cf. MP, 166-169. 
        2570 Cf. SB, 102. 
        2571 Cf. S.N. DASGUPTA, La mística hindú, 25-47. 
        2572 Cf. SB, 102. 





mundo. En esta postura se busca el modo de comprender que el 
nirvâna y el samsâra no son ni una cosa ni dos, ni lo mismo ni 
distintos
2574
. Un buddhista nunca dirá que son dos aspectos de una 
misma cosa, no caerá en el peligro de la interpretación monista, que 
no pretende ni absolutizar lo relativo, ni relativizar lo absoluto
2575
. 
Porque nirvâna y samsâra son inconmensurables es por lo que no son 
dos cosas y tampoco dos cosas distintas
2576
. Más tarde nos dirá que no 
podemos distinguir el nirvâna de nada, ya que eso supondría 
objetivarlo y crearlo como objeto del discurso racional. De ahí la gran 
intuición de que samsâra es nirvâna e incluso cuando se está en el 
nirvâna no es posible, ni tan si quiera, realizar esta distinción
2577
. 
 Panikkar continua su explicación de la realidad del nirvâna, y 
dirá que es lo que es a diferencia de lo demás, también añadirá que es 
la extinción de cualquier fenómeno, o que el nirvâna es increado y 
que es el fin
2578
. También menciona que existe un nirvâna con 
remanencias y otro nirvâna sin remanencias
2579
, el primero relativo al 
mundo visible y acompañado de las remanencias del agotamiento de 
los motivos de la existencia
2580
, y el segundo relativo al más allá en 
donde las existencias ya han cesado definitivamente
2581
. Por todo ello, 
Panikkar dirá que el nirvâna está más allá de toda dialéctica
2582
. 
 Panikkar relata que existen cuatro interpretaciones del nirvâna 
que responden a cuatro tipos de personas. Primero las personas que 
sufren y temen el sufrimiento y conciben el nirvâna como el escape, la 
liberación y la recompensa, el ámbito de la aniquilación de los 
sentidos y de todas las fuentes del sufrimiento. En segundo lugar se 
encuentran los filósofos que conciben el nirvâna como el lugar en 
donde la mente deja de pensar, en donde ya no hay memoria ni del 
                                                            
        2574 Cf. SB, 102. 
        2575 Cf. BA, 462. 
        2576 Cf. SB, 103. 
        2577 Cf. EVM, 382. 
        2578 Cf. SB, 103-105. 
        2579 Cf. D.S. LÓPEZ, El Buddhismo, 93-94. 
        2580 Cf. I. QUILES, Filosofía Budista, 247. 
        2581 Cf. SB, 105-106. 
        2582 Cf. BA, 465-466. 
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presente ni del pasado, pero esto no es el nirvâna ya que no es simple 
aniquilación o vaciamiento, o eliminación del discurso intelectivo
2583
.  
 En un tercer ámbito, nos dirá Panikkar, está la noción de 
nirvâna que sostienen los discípulos y los maestros, los cuales están 
apegados a la idea de su propio yo. La búsqueda que ellos realizan es 
en la soledad, en el alejamiento de todo, su idea de nirvâna es la 
felicidad en la eternidad. Para ellos la causa del sufrimiento es la 
mente, al mismo tiempo que todas las discriminaciones proceden de la 
mente, por ello se retiran de la gente y abandonan el mundo 
practicando todo tipo de disciplinas espirituales, y por ello la 
realización de la Noble Sabiduría. Están apegados a la felicidad de 
samâdhi, llegan a su nirvâna pero no es el nirvâna de los 
tathâgata
2584
. Es decir, no es el nirvâna del Buddha. 
 El cuarto estadio pertenece al reino del Dharmatâ-Buddha, es 
la realización perfecta de la Noble Sabiduría, en donde el bodhisattva 
ya no vive para sí mismo sino en la vida universal del tathâgata
2585
. 
Este nirvâna está donde la mente pensante es eliminada para siempre, 
donde no hay más dualismos de las discriminaciones, donde no hay 
más sed, ni apego a nada exterior. El nirvâna está donde los dos 
géneros de pasiones y las dos clases de obstáculos han desaparecido. 
Se da el nirvâna cuando los estadios ascendentes de los tathâgata han 
sido recorridos el uno después del otro. Así es como Panikkar describe 
este último modelo de nirvâna, como el más pleno, nos dirá que este 
Dharmatâ-Buddha es donde se da la manifestación de la noble 
sabiduría, que se expresa en el Amor Perfecto para todos y para todo, 
y también cuando la manifestación de este Amor Perfecto se expresa 
en la Noble Sabiduría para la iluminación de todos
2586
. 
 Raimon Panikkar continúa con su reflexión sobre el nirvâna 
explicando cuál es la situación del hombre en ese estado después de la 
muerte. Destaca que el hombre tiene miedo a morir y que por este 
miedo podría deformar la verdad de su propio yo, y salvar algo de sí 
mismo en lo eterno. La postura buddhista es radical a este respecto, el 
                                                            
        2583 Cf. SB, 110-111. 
        2584 Cf. SB, 112. 
        2585 Cf. J.L. SÁNCHEZ NOGALES, Aproximación a una teología de las religiones, II, 
474-477. 




nirvâna no es el individuo, el individuo carece de sustantividad, y el 
yo personal carece de importancia
2587
. Por ello Panikkar llegará a 
afirmar que el nirvâna no tiene ni sujeto ni objeto
2588
. Y ello es 
posible porque en palabras del propio Panikkar: 
“El nirvâna es la perfecta manifestación de la calma y de la cesación 
del cambio, considerando, empero, que en el momento de la 
manifestación, no hay tal cosa que se manifieste. Se llama goce 
perdurable, porque no hay quien goce de él, ni quien no goce”2589. 
 En su obra magna sobre el buddhismo, El Silencio del Buddha, 
nos dirá que el nirvâna, estrictamente no es, no hay nirvâna. Y si 
preguntamos por lo que es el nirvâna, la única respuesta posible es el 
silencio y la única traducción inteligible es que el nirvâna es el 
samsâra, es decir, el mismo flujo existencial de la propia realidad
2590
. 
 A modo de conclusión para cuestión que nos atañe y que 
hemos venido desarrollando a lo largo de las páginas anteriores, 
podemos preguntarnos ¿cómo define Raimon Panikkar el nirvâna? 
Una rápida respuesta podría ser la extinción de la situación 
humana
2591
. Pero la cuestión es mucho más compleja y haciendo una 
lectura de su obra escrita podemos afirmar que nuestro autor define la 
realidad del nirvâna siguiendo de cerca los textos del buddhismo. 
Panikkar lo define con las siguientes palabras: 
”El nirvâna es simplemente el cese del devenir, de todos los 
samsâra, de todos los vínculos, de toda sed. Es la extinción de todos 
los Karman, el indescriptible término del que ni siquiera puede 
predicarse el “ser”, el poder radicalmente originario del que surge 
toda cosa y el final sin entrada y sin salida. Está más allá de toda 
dialéctica y de todo pensamiento, sin sujeto ni objeto. Todo el 
esfuerzo está en alcanzarlo, no en describirlo o en entenderlo… El 
nirvâna es “no nacido, no devenido, no hecho, no agregado”. El 
nirvâna no es trascendente…El nirvâna es la simple destrucción o, 
mejor dicho, el “des-hacerse” de todo lo que es, y que por el mero 
                                                            
        2587 Cf. EVM, 381. 
        2588 Cf. SB, 115. 
        2589 SB, 116. 
        2590 Cf. SB, 125. 
        2591 Cf. DBC, 277. 
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motivo de que él mismo puede ser deshecho, destruido y negado, 
prueba su no realidad, de modo que el nirvâna es “lo que hay” de 
más positivo, porque destruye la nada”2592. 
 Todo lo expuesto sirve para realizar un acercamiento a la 
espiritualidad buddhista tal y como la concibe Raimon Panikkar. A 
modo de resumen y siguiendo sus propios textos, la espiritualidad 
buddhista tendría tres ejes fundamentales que a continuación 
expresamos: 
 -El primero es la superación de cualquier medio como puro 
instrumento, es aceptar que en el camino ya está la meta. No hay que 
proyectarse ni por el deseo, ni por el pensamiento fuera de la realidad 
que se nos revela en lo cotidiano
2593
. Para Buddha, ni la cosmología, 




 -El segundo es la superación de toda extrapolación en todo lo 
real y así superar los extremismos. No podemos especializarnos en 
nada que pertenezca a la unidad del ser humano. Es la denominada 
Vía Media. Aquí cobra sentido el refugiarse en la comunidad, en la 
Sangha
2595
. No podemos realizarnos solos, necesitamos del otros, 
incluso de todos los seres vivos de la creación. 
 -Y por último la superación de todo mesianismo, de toda 
tensión por salvar el mundo, de buscar la santidad personal, de 
egocentrismo. El mundo no es un paraíso pero, cumpliendo nuestro 
deber, saldremos de nuestro egoísmo. Es lo que denomina Panikkar 
refugiarse en el dharma, en la justicia que nos va liberando y que 






                                                            
        2592 Cf. DBC, 275-276. 
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10.1 Colligite fragmenta 
 10.1.1 Ontonomía 
 Una vez descritas las principales dimensiones de la filosofía de 
Raimon Panikkar y las tres espiritualidades de las que bebe nuestro 
autor corresponde adentrarnos en la forma en que Raimon Panikkar 
tiene de relacionar filosofía y espiritualidad. Como ya hemos 
observado a lo largo de lo ya expuesto, las citas a cerca de la 
relaciones de la espiritualidad y de la filosofía son continuas. Raimon 
Panikkar posee una cosmovisión en la que pone todas las dimensiones 
del ser y del saber en relación. El autor lo engloba en una expresión 
que viene a significar, recoger todos los fragmentos del saber 
esparcidos en todas las civilizaciones y culturas, es lo que él denomina 
Colligite Fragmenta
2597
. Y ello solo es posible porque siguiendo los 
textos Bhagavad-gîtâ
2598
 y el misterio de la transfiguración
2599
, 
Panikkar nos dice: “Nada se olvida, nada se deja de lado. Todo está 
integrado, asumido, transfigurado”
2600
, así la relacionalidad será uno 
de los elementos fundamentales del pensamiento de Raimon Panikkar, 
que él lo expresará de diferentes modos en su obra escrita. Por ello, las 
primeras dimensiones que vamos a analizar son sus conceptos de 
Ontonomía, Relatividad Radical e Interdependencia que están 
                                                            
        2597 Cf. R. PANIKKAR, Colligite Fragmenta. Por una integración de la realidad, en 
Obras Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 
2016, 241-363 (=CF). 
        2598 Cf. BG, XI, 1-31. 
        2599 Cf. Mt, 17, 1-9. 
        2600 Cf. CF, 241. 
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interconectados entre sí y que el autor comienza a intuirlos desde el 
inicio del desarrollo de su pensamiento. Incluso podemos decir que 
estos conceptos deben ser comprendidos junto a los de trinidad 
radical, intuición cosmoteándrica y su noción del advaita
2601
. Todo 
ellos forman un todo por el que Raimon Panikkar quiere explicar la 
realidad, se complementan entre sí y no pueden ser entendidos de 
modo autónomo, ya que conforman un conjunto que explican el 
pensamiento panikkariano.  
 El concepto de ontonomía es un neologismo creado por 
Raimon Panikkar con el objetivo de explicar una dimensión 
fundamental de su pensamiento, desarrollándolo en los inicios de su 
investigación. El autor lo desarrolla en su Tesis Doctoral en Ciencias 
en el año 1958. Y que verá la luz años más tarde con su publicación 
bajo el siguiente título: Ontonomía de la ciencia. Sobre el sentido de 
la ciencia y sus relaciones con la filosofía (1961)
2602
. En el cuerpo del 
trabajo, Raimon Panikkar busca establecer unas nuevas relaciones 
entre ciencia y filosofía
2603
. Después de pasar las ciencias por un 
proceso de heteronomía y de autonomía con respecto a la filosofía, se 
ha de iniciar ahora un nuevo tiempo que es el de la ontonomía
2604
. Ha 
de ser una ontonomía armónica en la que la ciencia se va integrando 
en la cultura humana sin totalitarismos
2605
.  
 El vocablo ontonomía Panikkar lo va a utiliza en toda su obra 
intelectual y son varios los trabajos en los que cita la palabra 
ontonomía no sólo para definirla, sino también para explicarla a la luz 
de otros dos conceptos como son la autonomía y heteronomía
2606
. Sin 
                                                            
        2601 Cf. J. PIGEM, El pensament de Raimon Panikkar. Interdependència, pluralisme, 
interculturalitat, Barceona, 2007, 97-137 (=J. PIGEM, El pensament de Raimon Panikkar. 
Interdependència, pluralisme, interculturalitat). 
        2602 Cf. R. PANIKKAR, Ontonomía de la Ciencia, Madrid 1961, 371 págs (=OC). 
        2603 Cf. OC, 86-128. 
        2604 Cf. R. PANIKKAR, Le concept d'Ontonomie, en Actes du XIe Congrès International 
de Philosophie, vol. III, 1953, 182-185 (=CO). 
        2605 Cf. OC, 11. 
        2606 Para esta cuestión véase: Cf. R. PANIKKAR, Le concept d'Ontonomie, en Actes du 
XIe Congrès International de Philosophie, vol. III, Louvain 1953, 182-188. R. PANIKKAR, 
La creación en la metafísica india, en Misterio y Revelación. Hinduismo y Cristianismo: 
Encuentro de dos culturas, Madrid 1971, 83-90. R. PANIKKAR, Culto y secularización. 
Apuntes para una antropología litúrgica, Madrid 1979, 79-102. R. PANIKKAR, Culto, en 




los cuales no es posible una certera comprensión del término 
ontonomía. Así, a modo de ejemplo, Panikkar menciona tres periodos 
culturales, el primero sería el teologismo que estaría relacionado con 
la heteronomía, un segundo denominado humanismo que él pone en 
conexión con la autonomía y un tercero que denomina teandrismo y 
que haría referencia a la ontonomía
2607
. De este modo, Panikkar 
explica el concepto de ontonomía no solo en relación a la ciencia sino 
también en relación a la cultura y a la religión. Panikkar menciona la 
existencia del primer periodo histórico cultural cuya actitud 
fundamental era teonómica, en ellas los seres contingentes encuentran 
la razón de su existencia fuera de ellos, es decir, en Otro, con 
mayúscula. Es la denominada heteronomía o actitud heteronómica. La 
línea maestra de esta actitud pasa por la contingencia de la criatura y 
la trascendencia de la divinidad
2608
. El segundo periodo histórico sería 
en el que predominaría la autonomía, la cual rechaza toda imposición 
que venga del exterior, hace hincapié en la libertad de espíritu 
humano, en la individualidad de los seres y en la dignidad de la 
persona humana. La autonomía necesita, por tanto, basarse en algo 
que no sea un Dios exterior. Este fundamento lo encuentra en la razón, 
ella será el criterio de verdad e incluso de bondad
2609
. 
 El tercer periodo cultural será el ontonómico. La ontonomía es 
sensible a las peculiaridades y propiedades de cada ser o clase de 
seres, sin absolutizar sus propiedades como si fueran las únicas, como 
                                                                                                                                           
501-526. R. PANIKKAR, Algunas observaciones sobre sincretismo y eclecticismo en 
relación con el crecimiento de la consciencia humana, en Obras Completas, VI. Culturas y 
religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 2016, 221-222. R. 
PANIKKAR, El Silencio del Buddha. Una introducción al ateísmo religioso, Madrid 2005, 
291-292. R. PANIKKAR, Il mistero del culto nell´induismo e nell cristianesimo, en Opera 
Omnia, Volume VII. Induismo e cristianismo, Milán 2018, 304-312. R. PANIKKAR, 
Introducción, en Obras Completas, X. Filosofía y teología, 1. El ritmo del Ser. Las Gifford 
Lectures, Barcelona 2019, 125-128. R. PANIKKAR, El mito triádico, en Obras Completas, 
X. Filosofía y teología, 1. El ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 429. R. 
PANIKKAR, La invariante teantropocósmica, en Obras Completas, X. Filosofía y teología, 
1. El ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 486. R. PANIKKAR, La dimensión 
divina, en Obras Completas, X. Filosofía y teología, 1. El ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, 
Barcelona 2019, 614-615. 
        2607 Cf. CO, 182. 
        2608 Cf. R. PANIKKAR, La creación en la metafísica india, en Misterio y Revelación. 
Hinduismo y Cristianismo: Encuentro de dos culturas, Madrid 1971, 84-85 (=CMI). 
        2609 Cf. CMI, 85-86. 
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si cada esfera de la existencia fuera auto normativa y patrona de su 
propio destino, es lo que se ha venido a llamar autonomía. Tampoco 
es la regulación de la actividad de un ser particular mediante leyes 
provenientes de otro más elevado, es decir no esclavizarlas al servicio 
de entidades más altas, como si el inferior no tuviese sus leyes 
propias, es lo que se puede definir como heteronomía
2610
. Por ello, 
Raimon Panikkar define el concepto de ontonomía de la siguiente 
manera: “Llamo ontonomía […] al reconocimiento o al desarrollo de 
las leyes propias de cada esfera del ser o de la actividad humana, con 




 Raimon Panikkar desea superar esta dicotomía que se da en 
muchas dimensiones de la realidad, y de un modo especial intentar 
superar la autonomía y la heteronomía en las relaciones de la filosofía 
y las ciencias. Ya que ni toda la realidad nos viene descubierta por la 
ciencia o por la filosofía; ni el conocimiento filosófico suplanta o es 
ajeno al conocimiento científico
2612
. La función de la ontonomía 
podemos aplicarla a la relación existente entre las diversas esferas de 
los seres. Sólo la ontonomía permite un desarrollo verdaderamente 
intrínseco de la esfera inferior sin mutilar su propia naturaleza y, al 




 Esta cuestión continuará desarrollándola a lo largo de diversas 
investigaciones y la empleará en distintos ámbitos del saber. Así, 
aplica el concepto de ontonomía al proceso evolutivo que sufren las 
palabras y el significado de las mismas. Panikkar dice que la relación 
que existe entre el hombre y la palabra no es una relación heterónica, 
como si las palabras fueran meros instrumentos que los hombres usan 
para designar objetos, tampoco es autónoma, como si éstas pudiesen 
ser independientes del hombre y del uso que de ellas se hace. Para 
Panikkar la relación entre palabra y hombre es una relación 
ontonómica sui generis que emana de la propia naturaleza de ambos y 
                                                            
        2610 Cf. R. PANIKKAR, Culto y secularización. Apuntes para una antropología 
litúrgica, Madrid 1979, 93 (=CS). 
        2611 OC, 11.  
        2612 Cf. OC, 10-11. 






. Panikkar también aplica el concepto ontonomía a la 
relación entre política y religión, que ha de ser, en su pensamiento, 
una relación ontonómica para que cada una de las dos realidades 
mantenga su plena libertad de acción
2615
. 
 Otro ámbito en el que usa el concepto de ontonomía es en la 
relación de los seres con Dios. Para Raimon Panikkar la ontonomía 
expresa el carácter particular de los seres y lo aplica a la relación que 
existe entre Dios y los seres, ya que ésta no es ni heterónoma, ni 
autónoma. Es una relación óntica que busca la ontonomía que no es ni 
un lazo intrínseco ni una relación extrínseca. Las criaturas existen en 
la medida que son conocidas y amadas por Dios, son el término 
amoroso de la mirada de la Divinidad. Es decir, las criaturas dependen 
para su existencia del amor que Dios les tiene
2616
. La ontonomía 
expresa este carácter peculiar de los seres y las leyes que se derivan de 
ser. Al mismo tiempo, la ontonomía no ejerce violencia sobre los seres 
imponiéndoles una ley extrínseca o heterogénea, tampoco ignora la 
naturaleza concatenada de los seres, su unidad y su relación 
constitutiva con el Ser
2617
. La ontonomía descubre las leyes 
misteriosas e intrínsecas que permiten el desarrollo armónico de un 
ser, según su íntima constitución y sin hacer violencia a los otros 
seres. Sólo descubriendo el orden ontonómico podemos vislumbrar la 
verdadera estructura del mundo. Por eso la ontonomia es la expresión 
del modo concreto en que todo ser está en condiciones de convertirse 
en ser en acto, es decir de volver al seno de la divinidad de donde 
salió, así expresa el cómo se efectúa el retorno del cosmos a Dios
2618
.  
 Raimon Panikkar también aplica su visión ontonómica de la 
realidad a la visión de Dios expresada en su libro El silencio del 
Buddha (1996), en el que el Buddha propone la vía media que se 
denomina ontonómica para, de este modo, liberar al hombre, tanto de 
                                                            
        2614 Cf. R. PANIKKAR, Algunas observaciones sobre sincretismo y eclecticismo en 
relación con el crecimiento de la consciencia humana, en Obras Completas, VI. Culturas y 
religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 2016, 221. 
        2615 Cf. R. PANIKKAR, La dimensión divina, en Obras Completas, X. Filosofía y 
teología, 1. El ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 614-615 (=GL8). 
        2616 Cf. CMI, 87-88. 
        2617 Cf. CO, 186. 
        2618 Cf. CMI, 87-89. 
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la hipótesis de un Dios exterior, heteronomía divina, como de la 
absolutización de lo humano, autonomía del ser humano, que le 
convierte en esclavo de sí mismo. La vía media expresada por Buddha 
no admite relativización de lo absoluto, ni absolutización de lo 
relativo, de ahí la libertad de su mensaje
2619
. Comprensible en esta 
visión ontonómica que Panikkar expresa en toda su obra. Y no 
solamente hablando del buddhismo Panikkar explicita su intuición 
ontonómica empleándola en la relación entre cristianismo e 
hinduismo, sino que también lo realiza en su visión del culto en donde 




 Todo lo anteriormente referido es muestra de la importancia 
que Panikkar concede al estudio de las religiones. De este modo, 
también aplica su visión ontonómica a la relación filosofía y religión. 
La cual se pude considerar desde tres aspectos. Desde la heteronomía 
en la que domina una sobre la otra. Para Raimon Panikkar la relación 
filosofía y religión ha estado en muchas ocasiones regida por 
relaciones de dominio, en las que en unas ocasiones la filosofía era la 
sierva de la religión, lo que conlleva la destrucción de la primera y la 
degradaba a pura ideología, y al contrario someter la religión a la 
filosofía significa la muerte de la verdadera religión. En cambio otra 
posible actitud es la autonomía, en la que se afirma la total 
independencia de ambas dimensiones, filosofía y religión, sin ningún 
tipo de relación. Ello significa la muerte de ambas. La religión sin 
filosofía es puro fanatismo y la filosofía sin religión es análisis de un 
hombre viejo y no de un hombre vivo. Para Panikkar el territorio de la 
religión y la filosofía es el mismo, no basta con la simple paz. Por 
último Panikkar propone que la relación entre ambas debe ser desde la 
ontonomía, en ella la relación no es ni de dominio ni de independencia 
rebelde
2621
. Las dos disciplinas están interconectadas, nos dirá 
Panikkar, están íntimamente relacionadas en una relación constitutiva 
                                                            
        2619 Cf. R. PANIKKAR, El Silencio del Buddha. Una introducción al ateísmo religioso, 
Madrid 2005, 291-292 (=SB). 
        2620 Cf. R. PANIKKAR, Il mistero del culto nell´induismo e nell cristianesimo, en Opera 
Omnia, Volume VII. Induismo e cristianismo, Milán 2018, 304-312. 
        2621 Cf. R. PANIKKAR, La Filosofía de la Religión en el encuentro contemporáneo de 




en sus mismas naturalezas e incluso nos dirá Panikkar: “La filosofía 
no es un sustitutivo de la religión ni la religión una excusa para no 
tener una filosofía. La filosofía misma es un problema religioso y la 
religión es también una investigación filosófica”
2622
. 
 La visión ontonómica de Panikkar es una visión 
cosmoteándrica, las tres dimensiones de la realidad, Dios, Mundo, 
Hombre están conectadas, inter relacionadas mediante una conexión 
ontonómica, constitutiva del propio orden de lo real
2623
. Raimon 
Panikkar basa su concepción en que el universo conforma un todo, en 
el que existe una relación interna y constitutiva entre todas y cada una 
de las cosas de la realidad, en la que nada está desconectado, en la que 
el desarrollo y el progreso de un ser no se realiza a expensas de 
otro
2624
. Ontonomía es otro modo de decir interdependencia
2625
. 
Raimon Panikkar aplica su concepción ontonómica a la realidad del 
Ser. Para el autor la realidad tiene un orden inter-in-dependiente, y 
ello es la esfera de la ontonomía. Panikkar concibe el Ser como una 
realidad rítmica y cada entidad que compone el Todo gozará de una 
libertad según su propia naturaleza pero en relación al Todo. Lo que 
implica, para Panikkar, un orden ontonómo en el que cada ente 
descubre su propio nomos en el Todo
2626
. De este modo, pone en 
conexión ontonomía con interdependencia y concibe la realidad como 
algo entrelazado e inter-relacionado. Así, la interconexión de todo con 
todo no está gobernada ni por la heteronomía ni por la autonomía
2627
. 
También aplica el orden ontonómico a la inter-in-dependencia de los 
grados de conocimiento, la cual coopera al conocimiento del todo
2628
. 
                                                            
        2622 FRE, 464-465. 
        2623 Cf. R. PANIKKAR, La invariante teantropocósmica, en Obras Completas, X. 
Filosofía y teología, 1. El ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 486 (=GL7). 
        2624 Cf. CS, 93-94. 
        2625 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 
Barcelona 2016, 212 (=V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario 
Panikkariano). 
        2626 Cf. R. PANIKKAR, Introducción, en Obras Completas, X. Filosofía y teología, 1. El 
ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 125-126 (=GL2). 
        2627 Cf. GL2, 128. 
        2628 Cf. R. PANIKKAR, El mito triádico, en Obras Completas, X. Filosofía y teología, 1. 
El ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 429 (=GL6). 
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 La ontonomía no admite ningún dualismo o dicotomía 
metafísica. Así lo sagrado no se define en detrimento o menoscabo de 
los profano, y la dimensión cultual del hombre no se realiza en 
detrimento de otras dimensiones de la vida humana, política, trabajo, 
cultura, etc
2629
. Raimon Panikkar aplica el concepto de ontonomía 
para la cuestión de la mística que en la visión panikkariana sería una 
experiencia ontonómica. Ya que en su visión la realidad posee una 
dimensión oculta e invisible que pude ser sacada a la superficie de lo 
real, y solamente cuando se tiene en cuenta esta dimensión de la 
realidad resulta una vida auténticamente humana
2630
. En este contexto 
Panikkar también aplica la dimensión ontonómica a la relación entre 
culto y secularización. El concibe esta relación en cuanto que el culto 
es uno de los elementos de la vida secular, la ontonomía se esfuerza en 
afirmar que el culto que importa es el del mundo secular. Es una 
posición original en la que se afirma que no hay nada más sagrado que 
la realidad secular y enunciando que la sacralidad no es un valor en sí 
mismo sino una de las dimensiones de la única realidad 
cosmoteándrica. La actitud ontonómica no considera el proceso de 
secularización como algo malo. Así lo sagrado y lo profano son dos 
aspectos de una sola y misma realidad
2631
. 
 10.1.2 La Relatividad Radical e Interdependencia 
 Como ya hemos estudiado uno de los conceptos que 
primeramente desarrolla Panikkar en su pensamiento es el ya 
estudiado de ontonomía, con esta noción incoa un proceso intelectual 
que le llevará a la Relatividad Radical. Panikkar quiere superar la 
visión substancialista aristotélica y propone otra en la que el 
fundamento sea la relación
2632
. Panikkar, como ya hemos apuntado 
con anterioridad, define el vocablo ontonomía del siguiente modo: 
“Llamo ontonomía […] al reconocimiento o al desarrollo de las leyes 
propias de cada esfera del ser o de la actividad humana, con distinción 
de las esferas superiores o inferiores, pero sin separación ni 
                                                            
        2629 Cf. CS, 94. 
        2630 Cf. CS, 98. 
        2631 Cf. CS, 103-104. 






. Lo utiliza con el objetivo de 
solucionar la dicotomía que existe entre muchas dimensiones de la 
realidad, y lo usa frente a los conceptos de autonomía y de 
heteronomía, y con el objetivo de poner en relación las diferentes 
ciencias y las distintas dimensiones de la realidad
2634
. Panikkar nos 
dirá: 
“La ontonomía se basa en el supuesto de que el universo es un todo, 
de que hay una relación interna y constitutiva entre todas y cada una 
de las cosas de la realidad, de que nada está desconectado y de que el 
progreso y el desarrollo de un ser no se operan a expensas de 
otro”2635. 
 De este modo, pone en conexión y relación todos los seres, 
siendo ésta una relación ontonómica. Ya en los años cuarenta 
Panikkar esbozaba su visión de síntesis del universo, en la que concibe 
que todo lo que existe debe de estar conectado entre sí, que no puede 
haber nada sin una relación interna con el resto de lo que existe. Desde 
ahí concibe que hay orden cósmico que coloca a cada ser en su lugar y 
de forma ordenada, esta ordenación Panikkar la denomina 
ontonomía
2636
. Para él siempre ha habido interdependencias humanas 
y cósmicas, y un equilibrio armonioso dentro del universo
2637
. Así, 
interdependencia y ontonomía se encuentran íntimamente unidas en el 
pensamiento de Panikkar, y en concreto en la relación que los seres 
tienen en el orden del universo y de toda la realidad. En otro de sus 
escritos corrobora lo ya dicho con las siguientes palabras: “La palabra 
participación pretende expresar esta visión cosmológica que 
contempla la interdependencia y la interpenetración de todas las cosas 
y su relación mutua con la estructura más profunda de la realidad”
2638
.  
                                                            
        2633 OC, 11. 
        2634 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación de la teología, el saber y la 
vida: Raimon Panikkar, Valencia 2008, 100-101 (=V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la 
fragmentación). 
        2635 CS, 94. 
        2636 Cf. R. PANIKKAR, Visión de síntesis del universo, en Humanismo y Cruz, Madrid 
1963, 14 (=HC1). 
        2637 Cf. R. PANIKKAR, El tecnocentrismo. Algunas tesis sobre tecnología, en La nueva 
inocencia, Estella 1993, 119. 
        2638 CS, 98. 
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 En su tesis doctoral El concepto de naturaleza. Análisis 
histórico y metafísico de un concepto (1951)
2639
 podemos atisbar las 
primeras nociones de su incipiente concepto de interdependencia
2640
, 
de este modo hablando de la naturaleza de los seres y de la relación 
que tienen entre si nos dice: 
“De ahí también la íntima concatenación de los seres entre sí, pues 
unos ayudan a los otros en la consecución de su fin y son medios 
para su perfección. Esto permite hablar de la ayuda de las 
naturalezas superiores a las inferiores y de la colaboración de éstas 
con aquéllas para realizar los respectivos fines. El mundo es un 
cosmos, es decir, un orden de colaboración universal”2641. 
 En estas palabras Panikkar establece de íntima relación que 
existe entre los seres y la ayuda mutua de los mismos para alcanzar su 
fin, lo cual significa que hay un orden jerárquico, un orden universal 
entre los seres, y esta jerarquía permite la colaboración y la 
cooperación universal
2642
. Todo lo cual constituye el orden cósmico el 
cual confiere unidad al universo, nos dirá Panikkar
2643
. El autor 
concibe el orden como un modo de relación de los seres entre sí, es 
una relación real, de este modo distingue naturaleza de orden, como 
diferencia substancia de relación
2644
. Como ya hemos apuntado 
Panikkar parte de un concepto de substancia de origen aristotélico-
tomista
2645
, pero que no satisface los planteamientos de Panikkar y le 
lleva a evolucionar a una concepción crítica con respecto a esta 
cuestión. Para él la substancia no sería más que una relación 
cristalizada, y alejándose de esquemas substancialistas, tampoco 
podríamos decir que la relación es el fundamento de las cosas, él va 
más allá y dirá que las cosas son relaciones
2646
, lo cual significa un 
                                                            
        2639 Cf. R. PANIKKAR, El concepto de Naturaleza. Análisis histórico y metafísico de un 
concepto, Madrid 1972², 361 págs (=CN). 
        2640 Cf. J. PIGEM, El pensament de Raimon Panikkar. Interdependència, pluralisme, 
interculturalitat, 104. 
        2641 CN, 245-246. 
        2642 Cf. Ibídem, 104-105. 
        2643 Cf. CN, 245. 
        2644 Cf. CN, 238. 
        2645 Cf. CN, 180-184. 




salto cualitativo en la concepción metafísica del autor, y a la cual llega 
en estadios avanzados de su pensamiento
2647
. Todo lo cual conduce a 




 En Panikkar la ontonomía entra de lleno en su concepción 
religiosa, ya que la naturaleza de la religión hace referencia a la 
estructura ontonómica en relación a Dios
2649
, y lo aplica a la relación 
de los seres con Dios
2650
. Incluso Panikkar llega a decir que Dios es la 
relación misma, es decir la relatividad radical, la dimensión no 
dualista, e incluso el fondo o la cima o cualquier otro nombre que 
deseemos darle. Lo divino no es una dimensión de la realidad sino la 
correlación recíproca de todas las cosas entre sí
2651
. 
 Como ya hemos apuntado, su concepto de ontonomía conduce 
a Panikkar al de relación y al de interrelación que aplica a todas las 
dimensiones de su pensamiento e incluso a su teología. Panikkar 
según profundiza en las espiritualidades orientales a la que se acerca 
va diseñando sus conceptos de la interrelación y de Relatividad 
Radical que también aplicará a la relación entre filosofía y 
espiritualidad, especialmente en su acercamiento al hinduismo y al 
buddhismo. Panikkar ve en Buddha aquel que ha propuesto un camino 
ontonómico, la denominada vía media, cuyo objetivo es liberar al 
hombre, tanto de la hipótesis de un Dios exterior, heteronomía divina, 
como de la absolutización de lo humano, autonomía del ser humano, 
que convierte al hombre en esclavo de sí mismo. La vía media que 
propone Buddha no admite relativización de lo absoluto, ni 
absolutización de lo relativo, de ahí la libertad de su mensaje
2652
. En la 
espiritualidad que mana del buddhismo, Panikkar encuentra un 
camino de síntesis que viene a responder a los planteamientos que 
                                                            
        2647 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía. La intuición de 
Raimon Panikkar, Barcelona 2020, 98-110 (=J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a 
la ecosofía). 
        2648 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 211-215 
y 236-239. 
        2649 Cf. Ibídem, 213. 
        2650 Cf. CMI, 87-88. 
        2651 Cf. DSSD, 375. 
        2652 Cf. SB, 291-292. 
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había realizado ya en sus primeros estudios, enlazando su concepción 
ontonómica con la visión buddhista de la realidad. 
 En su libro El silencio del Buddha encontramos el desarrollo 
de lo que entiende Raimon Panikkar por relatividad radical. El autor lo 
realiza en un intento de desontologizar a Dios, y quiere destacar el 
carácter de relación constitutiva de todo con todo
2653
. Habla de 
relatividad frente a relativismo
2654
, este último es pesimista y destruye 
cualquier criterio de verdad. La relatividad deja en pie los criterios de 
verdad pero sin absolutizarlos, nos dirá Panikkar. Prefiere el término 
relatividad frente al de relación, porque quiere destacar que no se trata 
de una simple entidad relacionar, sino de una relatividad constitutiva 
de la divinidad, y como es una relatividad de todo lo real Panikkar la 
denomina radical. En síntesis se puede expresar con la frase: “todo 
está relacionado con todo”
2655
. Incluso va más allá Panikkar llega 
afirmar que la realidad es pura relación
2656
. De este modo, cuando 
Panikkar lo aplica a Dios indica que lo importante no es considerarlo 
como el Ser o la Substancia sino como una relación “genitival”. La 
relatividad radical subraya que Dios es el carácter genitivo de la 




 Para Panikkar la relatividad radical nos dice que las cosas 
solamente pueden ser constitutivamente relaciones mutuas si existe 
una relación cada vez más profunda que supere la dualidad. Por ello 
ninguna relación biunívoca puede agotarla. La relación entre los seres 
no solo es poliédrica, sino que es radical, es decir que ningún ser es 
explicado por un número limitado de relaciones. Por ello Panikkar 
enuncia que la relatividad radical es la apertura constitutiva de todo el 
universo en todas sus relaciones
2658
. Y que con respecto a Dios no se 
contrapone ni con el ateísmo ni con el apofatismo
2659
. Lo concibe 
como un tercer acto del drama, en la que “la realidad es la relatividad 
                                                            
        2653 Cf. SB, 234. 
        2654 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 184. 
        2655 Cf. SB, 234. 
        2656 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 236. 
        2657 Cf. SB, 234-235. 
        2658 Cf. SB, 238. 




radical de todas las cosas, nos muestra lo divino no como un aspecto 
de las cosas, ni como pura totalidad o alteridad, sino como la pura y 
realmente infinita correlación recíproca de todas las cosas”
2660
. 
También lo aplica a la cuestión de la fe, como forma de relacionarse 
con el absoluto y que lo distingue del resto de los seres, al hablar de la 
relación con Dios se refiere, no a la ligazón que el hombre establece 
con un Dios exclusivista, sino a la relatividad radical y constitutiva de 
todas las cosas, una relación que no es únicamente con un Dios 
trascendente sino una relación de solidaridad con toda la realidad
2661
.  
 Panikkar pone en conexión la relatividad radical con la 
radicalidad divina, ya que esta es la experiencia humana más profunda 
posible. Que hace referencia a la iluminación de Buddha y que estaría 
en conexión con el inició del camino espiritual en Occidente, y es algo 
tan sencillo como la experiencia de la contingencia humana
2662
, el no 
bastarnos a nosotros mismos, el no ser autosuficientes, en no encontrar 
en nosotros mismos el origen de nuestra existencia, es la necesidad 
que tenemos de apoyarnos en otro para subsistir, incluso descubrir que 
su ser es no es otra cosa que un estar dentro, un venir de, in formar 
parte de, una tensión, un elemento del todo
2663
. Panikkar encuentra en 
esta contingencia el inicio de la sabiduría, de la humildad y de la 
filosofía
2664
. Así, en la contingencia quedan unidos los caminos de la 
filosofía y de la espiritualidad. El autor considera que el inicio de la 
experiencia de la relatividad radical empieza por la contingencia. Y 
denomina a esta experiencia la intuición de la relatividad radical del 
hombre, porque describe tanto la relatividad del “ser” como su 
“radicalidad divina”
2665
. A la que se llega cuando descubrimos en lo 
más profundo de nuestro interior un fondo que es lo que 
fundamentalmente somos y que es idéntico a lo que otro hombre 
                                                            
        2660 R. PANIKKAR, El Dios del ser y el ser de Dios. Religión y ateísmo, en Mito, Fe y 
Hermenéutica, Barcelona 2007, 375 (=DSSD). 
        2661 Cf. R. PANIKKAR, La fe como dimensión constitutiva del hombre, en Obras 
Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 2. Fe, hermenéutica y palabra, Barcelona 2018, 35. 
        2662 Cf. SB, 239-240. 
        2663 Cf. DSSD, 375. 
        2664 Cf. SB, 240. 
        2665 Cf. SB, 241. 
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puede experimentar, es el fundamento único de todas las cosas y que a 
la vez no se agota en ninguna de ellas, es un trasfondo sin fondo
2666
. 
 Panikkar denomina esta experiencia, intuición de la radicalidad 
divina, porque equivale al descubrimiento de una raíz última en el 
fondo de nuestro ser, aquello más genuino y profundo que nosotros 
mismos. Esta radicalidad supera la individualidad y la personalidad 
meramente humana, toca un fondo que no tiene sentido decir si es 
común o único. Esta cosa no es distinta de mí, pero al mismo tiempo 
no es el “ego” del que me siento propietario y responsable, no existe 
fuera de mí pero, al mismo tiempo, no es un mero denominador 
común del que participan todos los seres, es el núcleo más propio de 
todo ser, cuanto más “yo soy” más cerca estoy de esta raíz divina. El 
autor llega a decir que podemos describir la Divinidad como aquella 
radicalidad, inherente en todos los seres, que hace que cada ser sea lo 
que es, es decir aquella única relación con el resto de los seres
2667
. 
 Aplicado lo anteriormente dicho al cristianismo, la Trinidad es 
la relatividad radical por excelencia. Uno modo de alejarse de los dos 
extremos que el pensamiento cristiano ha considerado heréticos: el 
triteísmo y el modalismo
2668
. El primero considera a cada una de las 
personas de la Trinidad como substancias y por tanto, tres substancias 
supondría tres dioses, o la segunda en la que Dios es una única 
substancia y cada de una de las personas simples perspectivas, modos 
o manifestaciones de Dios
2669
. Panikkar siguiendo la teología trinitaria 
más tradicional consideraría que las personas divinas son relaciones 
subsistentes, no substanciales, es decir una total relatividad de unas 
para con las otras, en la que se implican e incluyen mutuamente, sin 
que ninguna sea la otra. De esta reflexión trinitaria surgirán dos 
conceptos fundamentales de la teología cristiana de los primeros 
siglos del cristianismo: naturaleza y persona
2670
. Así, Panikkar aplica 
su concepto de relatividad radical a lo que él entiende por trinidad 
radical, por la que Dios, Hombre y Mundo están relacionados entre sí 
                                                            
        2666 Cf. SB, 241-242. 
        2667 Cf. SB, 242. 
        2668 Cf. SB, 244. 
        2669 Cf. A. CORDOVILLA PÉREZ, El misterio de Dios trinitario. Dios-con-nosotros, 
Madrid 2019, 318-323. 




de modo semejante a como lo están el Padre, el Hijo y el Espíritu 
Santo en el seno de la Trinidad cristiana
2671
.  
 Esta es la base de su intuición cosmoteándrica
2672
, por la que lo 
divino, lo humano y lo terreno son las tres dimensiones que 
constituyen lo real, en ella la relatividad radical permanece en el fondo 
de la conciencia cosmoteándrica indivisa, ya que no podemos cerrar la 
comunicación entre las esferas de lo real
2673
. Que no estarían unidas 
por un lazo moral o un mero conocimiento de su relación, sino que las 
relaciones han de ser tan reales como los elementos que relacionan
2674
. 
Por tanto, para Panikkar la inter-independencia de las tres dimensiones 
de la realidad resulta esencial para la experiencia cosmoteándrica. 
Materia, Hombre y Dios están interrelacionados y conectados, pero 
con una conexión libre. En la estructura cosmoteándrica de la realidad 
las tres dimensiones están conectadas entre sí mediante una conexión 
ontonómica, ni casual, ni lógica, sino que es constitutiva del propio 
orden de lo real, es decir, del Ser, por ello habla de ontonomía, que no 
es ni autonomía ni heteronomía, sino “orden del Ser”
2675
. Es lo que el 
Panikkar llama Ritmo Ser. Así, lo Divino, lo Humano y lo Cósmico 
están interconectados, pero cada uno de modo independiente aunque 
de una forma inter-in-dependiente
2676
. Esta expresión filosófica de la 
inter-in-dependencia, en Panikkar viene inspirada en la perichôrêsis 
trinitaria cristiana, la pratîyasamutpâda buddhista y el karma hindú, 
son equivalentes homeomórficos en sus respectivos contextos 
religiosos y que responden a una problemática equivalente o 
similar
2677
. Para Raimon Panikkar la visión cosmoteándrica es la más 
realista, y en definitiva es la que mejor defiende la dignidad de todo 
                                                            
        2671 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon Panikkar, 
Barcelona 2008, 320 (=V. PÉREZ PRIETO, Dios, Hombre, Mundo. La trinidad en Raimon 
Panikkar). 
        2672 Cf. R. PANIKKAR, La Trinidad. Una experiencia humana primordial, en Obras 
Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 
175 (=TEHP). 
        2673 Cf. J. ANGELATS I MORATÓ, La intuició cosmoteándrica: integració de la 
realitat, “Qüestions de vida cristiana” 260 (2018) 40-44. 
        2674 Cf. R. PANIKKAR, La intuición cosmoteándrica. Las tres dimensiones de la 
realidad, Trotta, Madrid 1999, 79 (=IC). 
        2675 Cf. GL7, 486. 
        2676 Cf. GL7, 488. 
        2677 Cf. GL7, 485. 
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ser, ya que sus relaciones constitutivas no se verifican en una simple 
interdependencia, propia del modalismo monista, sino que el autor va 
mucho más allá y habla de una relación de inter-in-dependencia, en la 
que reconoce a todo ser su grado de libertad
2678
. Así, cada dimensión 
es real pero conserva su grado de ontonomía
2679
. 
 De este modo la estructura cosmoteándrica se relaciona con la 
visión ontonómica de la realidad que es el propio Ritmo del Ser, y que 
se expresan en la relatividad radical y en la interdependencia que 
venimos describiendo a lo largo del texto, y que tienen sus 
equivalentes en el buddhismo en su concepción del pratîyasamutpâda 
y en el hinduismo en su visión del karma. Todo ello nos da una visión 
armónica del pensamiento filosófico, teológico y espiritual de Raimon 
Panikkar. Que tiene consecuencias en la cosmología y en la visión que 
tiene de la religión, ya que al misterio la religión nadie puede tener el 
monopolio de la misma. En el pensamiento de Panikkar la 
interdependencia solamente tiene sentido si se puede convertir en 
inter-independencia, y ello solo es posible si admite un factor de 
carácter religioso que esté por encima de todos nosotros, un vínculo 
que confiere un grado de libertad que nos permite ser independientes, 
sin dejar por ello de estar conectados unos con los otros
2680
. Todo ello 
conlleva que la inter-independencia de todas las culturas y de todos 
los hombres hace posible el diálogo religioso
2681
. Esta concepción es 
posible ya que el autor afirma que la realidad no es algo rígido sino 
una auténtica relación entre los seres no plenamente determinados, es 
el campo de la libertad, donde la relación se da en su sentido más 
profundo, Panikkar dirá que cada ser tiene su ontonomía. Y, de este 
modo, relaciona interdependencia y ontonomía en el campo del 
diálogo religioso
2682
. Afirmará: “Aquí está la importancia del diálogo 
intra-religioso, que requiere el reconocimiento de la inter-
                                                            
        2678 Cf. CF, 353. 
        2679 Cf. R. PANIKKAR, Le concept d'Ontonomie, en Actes du XIe Congrès International 
de Philosophie, vol. III, Louvain 1953, 182-188. 
        2680 Cf. R. PANIKKAR, El diálogo humano en la inter-independencia religiosa, en 
Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. Diálogo intercultural e 
interreligioso, Barcelona 2017, 246 (=DHIR). 
        2681 Cf. DHIR, 248. 




independencia de todo el tejido de la realidad”
2683
. Lo que nos prepara 
para otra de las consecuencias de la interdependencia: El Pluralismo. 
 Una de las consecuencias más interesantes de la 
interdependencia en el pensamiento de Raimon Panikkar es la 
aplicación vital del pluralismo
2684
. Esta noción que ya abordamos 
cuando estudiamos los principios filosóficos del autor, conduce a una 
posición intercultural, un pluralismo que no es ni monista ni 
dualista
2685
, en la que incluso podríamos intercambiar el vocablo 
pluralista por el de advaita
2686
. El pluralismo es un problema humano 
existencial que nos plantea el problema de cómo vivir en medio de 
una realidad que está llena de diferentes opciones
2687
. De este modo, 
Panikkar aplica su visión a la situación del mundo contemporáneo que 
es interreligioso y multicultural, para él una sola cultura no tiene las 
soluciones de los problemas del mundo actual
2688
. Uno de los peligros 
es pretender crear una supersistema que aglutine, con implicaciones 
políticas o religiosas
2689
. La solución ha de ser ontonómica y 
aplicando su visión de la interdependencia. De este modo, Panikkar va 
poniendo en conexión los conceptos fundamentales de su pensamiento 
como son pluralismo, interculturalidad, ontonomía, interdependencia, 
relatividad radical, trinidad radical, experiencia cosmoteándrica, no 
dualidad o advaita. Como ya hemos apuntado una de las 
consecuencias de su visión filosófica es el pluralismo expresión vital 
de la ontonomía y de la interdependencia. 
                                                            
        2683 Cf. DHIR, 251. 
        2684 Cf. J. PIGEM, El pensament de Raimon Panikkar. Interdependència, pluralisme, 
interculturalitat, 177. 
        2685 Cf. A. ROSSI, Pluralismo e armonía. Introduzione al pensiero di Raimon Panikkar, 
Assisi 2011, 137-142. 
        2686 Cf. J. PIGEM, El pensament de Raimon Panikkar. Interdependència, pluralisme, 
interculturalitat, 177. 
        2687 Cf. R. PANIKKAR, El mito del pluralismo. La Torre de Babel. Una meditación 
sobre la no-violencia, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 
Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 2016, 43 (=MPTB). 
        2688 Cf. J. PIGEM, El pensament de Raimon Panikkar. Interdependència, pluralisme, 
interculturalitat, 178. 
        2689 Cf. MPTB, 43-44. 
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 10.1.3 Pratîyasamutpâda 
 Como ya hemos dicho, los conceptos de relatividad radical y 
de interdependencia están profundamente unidos al buddhista de 
pratîyasamutpâda
2690
. Por ello consideramos importante dedicarle un 
epígrafe a este vocablo que Panikkar utiliza en diferentes partes de su 
obra. Pratîyasamutpâda se puede definir como la “doctrina buddhista 
del origen condicionado u originación dependiente, que afirma que 
nada existe por sí mismo, sino que lleva consigo las condiciones de su 
propia existencia, y que todo se halla mutuamente condicionado en el 
ciclo de la existencia”
2691
. El buddhismo influye en Panikkar 
especialmente a través de este concepto y que él traduce como 
relatividad radical
2692
. Es un elemento que unido a los de ontonomía, 
interdependencia, relatividad radical, advaita e intuición 
cosmoteándrica explican el pensamiento de Raimon Panikkar.  
 En su libro El Silencio del Buddha Raimon Panikkar desarrolla 
su concepción sobre el pratîyasamutpâda. Explicitando la doctrina de 
los grandes maestros del buddhismo que ven en el pratîyasamutpâda 
la clave fundamental para interpretar la iluminación que Buddha 
experimentó el 531 a.c. debajo de la ficus religiosa en Bodhgayâ. Para 
Panikkar lo que ve Buddha no es únicamente la impermanencia 
buddhista, sino la relatividad radical y constitutiva de todas las cosas, 
la concatenación de todo lo que existe, su relación esencial. Lo que 
Buddha intuye, dirá Panikkar, es la permanencia de la impermanencia. 
Intuye el cosmos en todo su devenir y en su conexión mutua, ve la 
dependencia de unas cosas para con las otras y, por tanto, descubre la 
ausencia de cualquier independencia. Así, Panikkar afirma que si 
realmente hubiera algo independiente estaría tan fuera del alcance de 
nuestra mente que sería imposible hablar de ello
2693
.  
 Esta intuición está fuera del alcance de cualquier 
razonamiento, y de ahí que tan solo puede ser una visión mística e 
inefable. Es una visión unitaria de todo el cosmos en la que se ve todo 
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358 (=DIA). 
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en una intuición unitaria que muestra la concatenación de todo. 
Buddha no ve el “más allá”, sino la totalidad e interdependencia del 
“más acá”
2694
. Panikkar llega a decir que la intuición del Buddha es de 
carácter religioso, ya que el descubrimiento de la propia contingencia 
es devastadora, no deja escapatoria hacia una posible trascendencia, es 
la aceptación de la muerte ontológica, la afirmación de la negatividad. 
Es una experiencia que solo surge después de haber pasado por la gran 
tentación purificadora de la pérdida de la esperanza. Y esto es la 
salvación, el descubrimiento que conduce a la vacuidad más absoluta, 
es decir al nirvâna
2695
. 
 Esta intuición del pratîyasamutpâda de carácter 
eminentemente religioso y místico tiene implicaciones filosóficas a la 
hora de explicar la realidad. Frente a los que ven la realidad como un 
conjunto de substancias, conectadas entre sí o con una jerarquía 
interna, cuya culminación es un Ser Supremo o Dios. Visión 
esencialista y dualista, que Buddha vería como primitiva. Por otra 
parte está el descubrimiento del carácter caduco, contingente y 
variable de los seres. Son los nihilistas, los partidarios de la pura 
apariencia y de la irrealidad de todo, ello desembocaría en la pura 
negación de todo e incluso en el agnosticismo. Lo que tampoco 
aceptaría Buddha. El pratîyasamutpâda representa para Buddha la vía 
media, la doctrina intermedia que evita los dos extremos del ser y del 
no-ser
2696
. Aquí Panikkar sigue de cerca el Samyutta Nikâya en donde 
se cita que se ha de evitar los dos extremos el de la unidad y el de la 
pluralidad
2697
. Cuestión filosófica abordada desde los mismos orígenes 
del pensamiento filosófico, el propio Siddhârta se encontraría en línea 
de toda la tradición universal, nos dirá Panikkar. La iluminación 
consistió en la intuición de la estructura última de toda las cosas, su 
interdependencia constitutiva que resulta de su mismo existir, es decir, 
que las cosas son en la medida que son producidas y condicionadas 
por otras. Y al mismo tiempo afirma que no hay un resto, un núcleo, 
una dimensión, un algo permanente o divino que se escape de este 
                                                            
        2694 Cf. SB, 122. 
        2695 Cf. SB, 123. 
        2696 Cf. SB, 124. 
        2697 Cf. SN, II, 48. 
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flujo universal. Esta es la realidad, en la que no hay ni monismo, ni 
dualismo
2698
. Para Buddha la única explicación y fundamentación 
posible es el pratîyasamutpâda
2699
. 
 La relatividad radical y el pratîyasamutpâda Raimon Panikkar 
los aplica en diversos lugares de sus escritos a la hora de abordar 
diversas cuestiones. De este modo cuando Panikkar habla de la 
sabiduría, menciona a diversos pensadores y cita que la sabiduría es la 
visión de todo en cuanto todo, y que corresponde a cierta experiencia 
integra que da forma a nuestra vida. En este contexto cita la 
pratîyasamutpâda del buddhismo que es la interdependencia de todas 
las cosas, ello lo pone en conexión con Heráclito, con el todo está 
relacionado con todo de la doctrina del sivaismo y con la doctrina del 
Cuerpo místico de Cristo en su sentido cósmico
2700
. También la pone 
en conexión con la contemplación, que conduce a la dimensión de la 
nada y ese vacío es el que hace posible el equilibrio armónico, en este 
contexto alude al problema de la relatividad radical y de la 
pratîyasamutpâda
2701
. Del mismo modo, el autor aplica la 
pratîyasamutpâda al diálogo y la relación entre las religiones, para 
Panikkar cada religión es una dimensión de otra, y afirma que hay una 
circcumincessio o pratîyasamutpâda entre todas las tradiciones 
religiosas del mundo. Para Panikkar las religiones no están una al lado 
de otra, sino que están esencialmente interconectadas entre sí
2702
. 
 Como hemos observado la aplicación más importante que 
Panikkar realiza de la pratîyasamutpâda es en la cuestión religiosa y 
especialmente en su visión cosmoteándrica de la realidad en la que la 
relatividad radical y la pratîyasamutpâda tienen tantas implicaciones. 
Raimon Panikkar lo relata en el proceso que él mismo experimentó y 
en el que fue modificando su idea de Dios. En un primer momento 
está convencido de la explicación tomista y del vedanta, en la que hay 
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una relación entre criatura y creador en la que Dios permanece 
inmutable e independiente. Muy pronto se da cuenta de que un Dios 
que es motor inmóvil, ser absoluto y substancia inalterable era 
insostenible. No acepta que al ser supremo no le afecte el destino de 
su creación. Panikkar dice que su ontoteología se comenzaba a 
desmoronar. Así, la comprensión de la encarnación le llevó a la idea 
de la Trinidad como la idea más acertada sobre la divinidad. En la que 
concibe que lo divino es pura relación, en la que Dios está en relación 
con el mundo y el mundo en relación con su origen
2703
. Y esta relación 
es la que define su vida: la Trinidad
2704
. Panikkar comprende que la 
Trinidad no es monoteísmo, ni triteísmo, ni politeísmo. Para el autor la 
experiencia subyacente es advaita, es la a-dualidad. Pero Panikkar da 
un paso más, la relatio relationis deja de ser su convicción y la relatio 
se convierte en la verdadera naturaleza de Dios, entonces comprendió 
la verdadera naturaleza trinitaria que subyace a la realidad. Todo es 
relación y pratîyasamutpâda, y esta relación incluye a Dios, al 
Hombre y al Mundo
2705
. Esta fue la verdadera intuición que Panikkar 
denominó intuición cosmoteándrica
2706
. Esta es la espiritualidad 
cosmoteándrica que el autor intenta vivir
2707
 y que desarrollaremos 
más adelante. 
 La visión cosmoteándrica ha sido una de las grandes 
intuiciones filosóficas y espirituales de Raimon Panikkar, la cual 
abordará en diferentes escritos. Y como ya hemos observado pone en 
conexión con la pratîyasamutpâda que estamos analizando. Panikkar 
menciona las tres dimensiones que componen la realidad y que las tres 
están interrelacionadas entre sí, es la visión cosmoteándrica que 
defiende con mayor eficacia la dignidad de todo ser, es la intuición 
buddhista del pratîyasamutpâda como interdependencia cósmica. Pero 
Panikkar va mucho más allá y la relación constitutiva de las tres 
dimensiones de la realidad no es mera interdependencia sino que para 
él es inter-in-dependencia, por lo que reconoce cierto grado de libertad 
                                                            
        2703 Cf. R. PANIKKAR – P. LAPIDE, ¿Hablamos del mismo Dios?, Barcelona 2018, 
109 (=HMD). 
        2704 Cf. DIA, 298 y 317 
        2705 Cf. HMD, 110 
        2706 Cf. IC, 75-97. 
        2707 Cf. HMD, 110 
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en cada una de las dimensiones
2708
. Esta inter-in-dependencia es una 
expresión filosófica que está inspirada por la perichôrêsis trinitaria 
cristiana, la pratîyasamutpâda buddhista y el karma cósmico 
hindú
2709
. De este modo la pratîyasamutpâda entra en lo más 
profundo de la concepción cosmoteándrica que Panikkar diseña para 
explicar la realidad desde su filosofía y su espiritualidad. 
 10.1.4 La intuición Advaita 
 Un cuarto elemento de la filosofía y de la espiritualidad del 
pensamiento de Raimon Panikkar es la intuición Advaita, que marca 
no solo su dimensión intelectual sino toda su existencia
2710
. Idea y 
experiencia que toma del hinduismo, pero que también está presente 
en el buddhismo
2711
 y que cruza todo su pensamiento, convirtiéndose 
en uno de los elementos más importantes del mismo
2712
 y que sería 
equivalente a los de ontonomía, interdependencia, relatividad radical, 
pratîyasamutpâda e intuición cosmoteándrica. Así, se puede afirmar 
que el Advaita Vedanta es la corriente espiritual oriental que más ha 
influido en Panikkar
2713
. Especialmente recibida a través de los 
estudios que nuestro autor realizó sobre el pensamiento de Sânkâra, 




 El advaita hindú es un término sánscrito de gran riqueza, y es 
la doctrina de la a-dualidad de todos los seres que existen, es un estado 
integral que abarca todos los ámbitos de la existencia en la que la 
consciencia individual en la que se percibe la conciencia individual 
formando parte de la Realidad última que está conformada por el resto 
de los hombres, por Dios y por todo el cosmos
2715
. El advaita o no-
dualidad ha sido un término empleado de diferentes modos y que 
                                                            
        2708 Cf. CF, 353. 
        2709 Cf. GL7, 485. 
        2710 Cf. DIA, 33. 
        2711 Cf. J. PIGEM, El pensament de Raimon Panikkar. Interdependència, pluralisme, 
interculturalitat, 137. 
        2712 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 35. 
        2713 Cf. J. PIGEM, El pensament de Raimon Panikkar. Interdependència, pluralisme, 
interculturalitat, 136. 
        2714 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación, 133. 




incluso posee acepciones muy distintas, tres son las acepciones que 
pueden explicar la no-dualidad: la negación del pensamiento dualista, 
la no pluralidad del mundo y la no diferenciación entre sujeto y 
objeto
2716
. Por ello se puede decir que “Advaita significa que la 
realidad es una, que no está dividida, escindida, aunque esté 
conformada por dimensiones diferentes”
2717
. También se concibe 
como la “Intuición espiritual que ve la realidad última de forma ni 
monista ni dualista. Consiste en reconocer que no existe dualidad 
entre el mundo y lo divino, que el problema de la unidad y de la 
multiplicidad es propio de la razón dialéctica y no se aplica al reino de 
la realidad última”
2718
. Toda esta concepción la desarrolla Panikkar en 
toda su obra escrita y la aplica en diversas cuestiones de su 
pensamiento. Va mucho más allá de lo filosófico y recoge una 
experiencia del ámbito espiritual por lo que podemos decir que “El 
advaita no se concibe a sí mismo como un sistema histórico de 
pensamiento entre otros, sino como una receta para el espíritu humano 
de validez universal”
2719
. Por todo ello podemos decir que el advaita 
es la intuición o realidad que mejor explica el pensamiento de Raimon 
Panikkar y que más ha influido en él. 
 Panikkar descubre el advaita en su encuentro personal con el 
hinduismo y el buddhismo
2720
. Panikkar realiza un acercamiento al 
advaita desde la filosofía y desde la espiritualidad, pero como una 
realidad existencial y algo que él mismo experimenta, no como algo 
que analiza uno personalmente. Así en los años sesenta del siglo XX 
llega a decir: “vivir mi identidad, nuestra identidad, es una experiencia 
estupenda. Es el advaita”. Y volverá a citar el advaita en sus diarios a 
la hora de hablar de la Deidad
2721
, de la comunión y la presencia 
eucarística
2722
, de la relación Dios y Mundo
2723
. De este modo 
                                                            
        2716 Cf. D. LOY, No-dualidad, Barcelona 2010², 31-52. 
        2717 V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 32. 
        2718 Cf. DIA, 355. 
        2719 Cf. M. CAVALLÉ, La sabiduría de la no-dualidad. Una reflexión comparada entre 
Nisargadatta y Heidegger, Barcelona 2015², 46-47. 
        2720 Cf. M.J. HERNANDO GARCÍA, ¿Qué es el Nirvana? Diálogo entre budismo y 
cristianismo, Madrid 2014, 35 (=M.J. HERNANDO GARCÍA, ¿Qué es el Nirvana?). 
        2721 Cf. DIA, 172. 
        2722 Cf. DIA, 233. 
        2723 Cf. DIA, 235. 
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observamos la importancia del advaita en su propia experiencia 
personal. En la concepción de Panikkar la espiritualidad de la India ha 
dado un paso de gran originalidad y es el advaita
2724
. Es el gran 
mensaje de las Upanishads que no es ni el monismo, ni el dualismo, ni 
el teísmo sino el advaita, es decir el carácter no-dual de lo Real
2725
. Es 
“una actitud religiosa que no se basa en el diálogo ni en un monólogo, 
sino en la experiencia suprarracional de una realidad que de algún 
modo nos inhala hacia el interior de sí misma”
2726
, nos dirá Panikkar 
en un capítulo de su obra Iconos del Misterio. 
 Panikkar asume el adavita como una solución intermedia entre 
el monismo y el dualismo
2727
, que en su opinión, han sido el cáncer de 
gran parte de la filosofía occidental. Ni dualismo ni puro monismo 
pueden solucionar el problema, ya que ambas nos conducen a las 
diversas paradojas en las que se han visto envueltas las diferentes 
escuelas filosóficas y teológicas, para nuestro autor la verdadera 
piedra angular de la verdadera metafísica es la síntesis armoniosa de 
ambas perspectivas
2728
. Por un lado el monismo que pretende 
descubrir una unidad real no solamente más allá o por encima de todas 
las cosas, sino incluso constituyendo la esencia última de todas las 
cosas. Así la unidad del monismo es la realidad última
2729
. Un 
monismo que es pura lógica racional y en la que rige la mística del 
uno, y aquí se encuentra el gran desafío del advaita que no niega la 
racionalidad sino que la trasciende
2730
. Por otro el dualismo, en el que 
la lógica es solo un ingrediente de la realidad. Para Panikkar una vez 
que se acepta una separación ontológica entre dos ámbitos últimos de 
la realidad, habrá una lucha hasta el final. Un claro ejemplo es el 
dualismo entre Dios y el Mundo. Pero nuestra razón no puede admitir 
                                                            
        2724 Cf. R. PANIKKAR, Espiritualidad Hindú, sanâtana dharma, Barcelona 2005, 204-
205 (=EH). 
        2725 Cf. R. PANIKKAR, La Trinidad y la experiencia religiosa, Barcelona 1989, 66 
(=TER). 
        2726 Cf. R. PANIKKAR, Experiencia cristiana de Dios, en Iconos del misterio, Barcelona 
2001, 86 (=ECD). 
        2727 Cf. J. PIGEM, El pensament de Raimon Panikkar. Interdependència, pluralisme, 
interculturalitat, 137. 
        2728 Cf. R. PANIKKAR, El Cristo desconocido del hinduismo. Para una cristofanía 
ecuménica, Madrid 1994, 147 (=CDH). 
        2729 Cf. GL6, 383. 




dos principios últimos y absolutos porque entonces no podríamos 
distinguirlos. Para mantener esta absoluticidad de los dos ámbitos 
nace la dialéctica platónica, la cual se convierte en mediadora entre los 
dos ámbitos. Panikkar considera que la dialéctica cae en un monismo 
lógico que se convierte en juez supremo. Pero si se quiere salvar al 
menos un término del dualismo, la relación de un término con el otro 
no puede ser real. Autores como Sânkara o Tomás de Aquino 
consideran que el vínculo solo es real desde nuestro lado, y 
establecemos relaciones con el absoluto sin que eso afecte a su 
absolutidad. Y así o la mente humana desaparece en una trascendencia 
inefable o nos refugiamos en nuestra finitud y absolutizamos este 
mundo
2731
. Panikkar enuncia que todo el pensamiento humano ha 
estado oscilando durante toda su historia entre estos dos extremos, y 
que muchos han intentado buscar una vía media entre monismo y 
dualismo, y nuestro autor sugiere que la Trinidad y el advaita son dos 
nombres para este camino del medio
2732
. 
 En capítulos precedentes analizamos la importancia del amor 
en la visón filosófica y espiritual de Raimon Panikkar. Ahora 
pretendemos ver la vinculación que Panikkar establece entre el amor y 
el advaita
2733
. En su visión Panikkar postula que el advaita supera los 
obstáculos derivados de postular que el logos integra al pneuma en 
nuestra aproximación a la realidad. Es la tarea de amor que no es mera 
comparsa del conocimiento
2734
. Así, Panikkar postula que el amor en 
un contexto dualista nuestra cierta antagonismo entre el amor de Dios 
y el amor de una criatura, ya que una religión dualista exigiría el amor 
de la criatura por amor de Dios. En cambio el amor advaita es 
incompatible con esta dicotomía dualista. No es cuestión de amar por 
amor a otro, sino de amar con el idéntico amor con que se ama la 
Realidad Última. El amor advaita no ama lo individual, sino lo 
personal, es decir el don divino que le ha sido concedido y que la 
                                                            
        2731 Cf. GL6, 385-386. 
        2732 Cf. GL6, 387. 
        2733 Para ver la relación entre el amor y el advaita véase: R. PANIKKAR, Diálogo hindú-
cristiano. Advaita y Bhakti, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 2. 
Diálogo intercultural e interreligioso, Barcelona 2017, 297-310 (=DHC). 




. Por ello el advaita equivale a la superación dualista al 
introducir el amor en el nivel último de la realidad
2736
. Por eso llega a 
decir en sus diarios: “El ego es el yo sin amor. El amor me lleva al tú 
y me une a él en unión advaita”
2737
 y “Hay un solo amor en dos 
dimensiones. De nuevo el advaita”
2738
. La experiencia del advaita en 
Panikkar es una vivencia personal y no únicamente una doctrina 
intelectual o espiritual. Por ello el autor describirá lo que es el amor 
advaita. 
 Así, todo amor egoísta es incompatible con el advaita, también 
está excluido todo tipo de concupiscencia, de placer, de satisfacción 
de seguridad de consuelo o similar. Incluso todo amor que mire a 
enriquecerme a completarme, que mire hacía uno mismo, incluso 
siendo un mar humano y bueno no es amor advaita. No es un amor 
externo a mi o en función a mí sino que es mucho más. Para Panikkar 
el único amor en armonía con el advaita es el amor de Dios, pero 
entendido de un modo más pleno y ontológico
2739
. Panikkar nos dirá: 
“El amor advaita ha de ser divino y cósmico, lleno de personalidad 
pero vaciado de toda individualidad, egoísmo, capricho y 
concupiscencia. Es el amor más profundo y más fuerte, y también el 
más humano en cuanto alcanza el núcleo mismo del ser humano, su 
personalidad, su relación óntica con Dios y con otro ser semejante a 
él. No es un amor de las cualidades individuales, sino del corazón de 
la persona un amor de la persona integral: cuerpo, alma y espíritu. 
Significa amar al otro como realmente es, un amor que descubre y al 
mismo tiempo lleva a cumplimiento la identidad entre amante y 
amada”2740. 
 El “advaita es conocimiento espiritual que no necesita 
evidencia racional para lograr una visión penetrante de la naturaleza 
de las cosas”
2741
. La razón sola no puede alcanzar o lograr la intuición 
advaita, ya que la estructura a-dualista de la realidad se abre solo ante 
                                                            
        2735 Cf. DHC, 306. 
        2736 Cf. DHC, 308. 
        2737 Cf. DIA, 274. 
        2738 Cf. DIA, 316. 
        2739 Cf. DHC, 307. 
        2740 DHC, 308. 




un conocimiento amoroso o un amor cognoscente para el que 
carecemos de una palabra adecuada, especialmente desde el divorcio 
entre gnôsis y erôs (o agapê)
2742
. Por ello Panikkar prefiere traducir 
advaita por a-dualidad
2743
 y no por la transcripción que hicieron los 
indólogos europeos al estudiar esta cuestión que influenciados por una 
mentalidad dialéctica tradujeron por “no-dualidad”, ya que el advaita 
no es negativo sino privativo, no es la negación de la dualidad sino su 
ausencia
2744
. Así para Panikkar el advaita no puede reducirse a un 
mero concepto
2745
. En el advaita el autor encontraría la perfecta 
correlación y síntesis entre filosofía y espiritualidad. 
 Panikkar nos dirá que aunque la intuición advaita ha 
cristalizado en una doctrina, “el advaita representa esa experiencia de 
lo real que, cuando se articula, afirma que el carácter último de lo real 
no puede ser expresado por la razón, ni siquiera si nuestro intelecto 
descubre la luz interior de esa intuición suprarracional”
2746
. Para el 
monismo la realidad es una, en cambio el dualismo renuncia a unir los 
dos de modo inteligible, o sitúa la inteligibilidad solo en un lado de lo 
real. Por su parte, el advaita niega que la realidad sea una como que la 
realidad sea dos. Así, en la concepción de Panikkar el advaita ayuda a 
superar muchas de las dicotomías del pensamiento y de la experiencia 
humana. Por ello la espiritualidad advaita nos ayuda a superar la 
dicotomía entre lo masculino y lo femenino ya que lo masculino no es 
lo no femenino ni viceversa
2747
. Y también ayuda a superar la 
diferencia dualista entre el Mundo y Dios, en el advaita ambos, 
Mundo y Dios, no son ni una sola cosa ni dos cosas diferentes
2748
. 
Incluso el advaita podría ayudar a superar las diferencias entre las 
religiones
2749
. El advaita niega la identificación absoluta del conocer 
con el Ser, no porque el intelecto sea débil sino porque la realidad es 
más fuerte. El adualismo, nos dirá Panikkar, implica evitar el 
                                                            
        2742 Cf. GL6, 388. 
        2743 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 35. 
        2744 Cf. EH, 205. 
        2745 Cf. GL6, 388-389. 
        2746 GL6, 389. 
        2747 Cf. EH, 207. 
        2748 Cf. TER, 66-67. 
        2749 Cf. R. PANIKKAR, Religión y religiones, en Obras Completas, II. Religión y 
religiones, Barcelona 2015, 69 (=RR). 
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racionalismo que significa evitar el monismo racional o el idealismo 
absoluto. Lo que supone superar el monoteísmo absoluto
2750
. Panikkar 
aplica el advaita también a la cuestión de Dios y a la relación que 
Dios tiene con toda la realidad, es la visión no-dualista de la realidad 
que Asía brinda a Occidente, por ello nos dirá: 
“Dios no es ni el Mismo (monismo) ni el Otro (dualismo). Dios es 
un polo de la realidad, un polo constitutivo; silencioso y por tanto 
inefable en sí pero que habla en nosotros; trascendente pero 
inmanente en el mundo, in-finito pero delimitado en las cosas. Este 
polo no es nada en sí mismo. No existe sino en su polaridad, en su 
relación. Dios es relación, íntima relación interna con todo”2751. 
 La intuición advaita hace relación al conocimiento espiritual  
que lleva a captar la relación antes de captar el objeto que se desea 
conocer, es decir es consciente de la relación antes de las cosas 
relacionadas, y que Panikkar ubica en el tercer ojo, el advaita es la 
consciencia de la relación sin la cual los dos polos de la relación no 
serían polos
2752
. Ve la polaridad de la realidad con anterioridad a los 
polos que la constituyen, el advaita es la visión primaria de la 
relacionalidad en cuanto tal
2753
. Panikkar se centra en el análisis de la 
relación, la cual no es ni una cosa ni una substancia, la relación es real 
pero no subsiste en sí misma, y esta es la clave de la intuición 
buddhista: pratîyasamutpâda, que ya hemos estudiado y que Panikkar 
también traduce por relatividad radical, origen dependiente de todas 
las cosas y la red universal de relaciones. Que también se puede 
denominar interrelacionalidad, como relacionalidad onotonómica o 
interdependencia universal
2754
. De este modo, pone en conexión 





. Todo lo dicho va configurando la 
noción que Raimon Panikkar posee del advaita, una realidad que 
                                                            
        2750 Cf. GL6, 390-391. 
        2751 Cf. ECD, 86. 
        2752 Cf. GL6, 395. 
        2753 Cf. EH, 205. 
        2754 Cf. GL6, 395. 
        2755 Cf. GL6, 392. 




supera el monismo y el dualismo, y cuyo objetivo es abandonar la 
racionalidad como criterio último de la realidad. Pero para no caer en 
la irracionalidad, nos dirá Panikkar, que hace falta ser conscientes que 
el campo de la experiencia espiritual es más amplio que el de la 
evidencia racional
2757
. Así nos lo describe el propio Raimon Panikkar: 
“El advaita no consiste en una declaración formal que pueda 
pretender evidencia racional; es una intuición metafísica que 
pretende estar iluminada (justificada) por la luz de la consciencia 
que emerge de una experiencia espiritual de carácter 
onotológico”2758. 
 El advaita, al fin y al cabo, es una experiencia espiritual y 
necesitamos un tercer ojo, filosofía y espiritualidad quedan unidas en 
esta visión panikkariana. Pero al mismo tiempo el advaita no renuncia 
al intelecto, pero no entroniza al intelecto como única realidad
2759
. 
Esta experiencia espiritual también es una nueva experiencia de lo 
real, no es una nueva teoría, es más bien un nuevo camino. Es una 
visión nueva en la que ya no hay ni interior/exterior, ni mio/tuyo, ni 
cierto/falso, ni sujeto/objeto sino lo que hay es relación, con otras 
palabras relación o relatividad radical, que no es relativismo
2760
. Lo 
que hay es a-dualidad o la intuición advaita. 
 Continua Panikkar diciendo que el objeto de la experiencia 
advaita no es una cosa, un objeto individual, sino la red misma, la 
totalidad de la consciencia de la totalidad, el objeto es un campo de 
consciencia
2761
. La experiencia advaita no es la de un sujeto 
individual que aprehende un objeto individual
2762
. El conocimiento 
advaita es un conocimiento de la realidad y no un conocimiento 
abstracto de un patrón formal de la realidad, nos dirá Panikkar, por 
ello habla de experiencia espiritual advaita. La consciencia de la 
relación no es un conocimiento secundario derivado del conocimiento 
                                                            
        2757 Cf. EH, 205-207. 
        2758 Cf. GL6, 394. 
        2759 Cf. GL6, 399. 
        2760 Cf. R. PANIKKAR, Símbolo y simbolización, en Obras Completas, IX. Misterio y 
hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 355-356. 
        2761 Cf. EH, 207. 
        2762 Cf. GL6, 395. 
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de las cosas individuales, es un conocimiento primario, es un 
conocimiento espiritual pero que es conocimiento, según Panikkar 
pertenece al tercer ojo
2763
. La intuición advaita trasciende el pensar 
dialéctico, y puede parecer irracional si se analiza únicamente desde 
este pensar dialéctico, pero la intuición advaita es una experiencia y 
no una reflexión racional, no se deja fosilizar en un pensamiento 
pensado
2764
. Para Panikkar necesitamos de la experiencia mística para 
poder entrar en el nivel de la consciencia que ha de ser percibido por 
la naturaleza advaita de la realidad
2765
. En la cuestión metafísica la 




 De este modo, podemos decir que la experiencia o intuición 
advaita es una experiencia espiritual, que no puede ser comunicada ni 
expresa por palabras, conceptos o pensamientos, nos enunciará 
Panikkar. Las actitudes fundamentales del advaita serán el silencio, el 
abandono, la conformidad total, el desapego absoluto. Incluso nos dirá 
Panikkar, que es imposible describir convenientemente esta actitud 
espiritual, ya que es inefable, y que ha sido denominada “misterio del 
ser”, pero incluso esta definición no haría justicia a la experiencia del 
advaita
2767
. Es la tercera vía de la espiritualidad descrita por Raimon 
Panikkar, y que hemos analizado en capítulos precedentes. Es la 
denominada jñânamârga que es la vía del conocimiento y de la 
contemplación pura
2768
, expresión por excelencia del advaita
2769
. 
 Raimon Panikkar pone en conexión su intuición advaita con el 
misterio de la Trinidad, en sus diarios llega a identificar la Trinidad 
con el advaita o a-dualidad
2770
. En su concepción trinitaria el Espíritu 
Santo no es solamente el amor personificado del Padre y el 
correspondiente don de sí del Hijo, sino la adualidad (advaita) del 
Padre y del Hijo, así, para Panikkar, el advaita aplicado a la Trinidad 
                                                            
        2763 Cf. GL6, 396. 
        2764 Cf. EH, 206. 
        2765 Cf. GL6, 396. 
        2766 Cf. A. BONFILL GARCÍA, L´adualitat en Raimon Panikkar, “Qüestions de vida 
cristiana” 260 (2018) 109. 
        2767 Cf. TER, 68-69. 
        2768 Cf. EH, 145-146. 
        2769 Cf. TEHP, 142. 




implicaría que no hay tres entes distintos, sino que el único Yo se ama 
a sí mismo y descubre su adualidad, que es el Espíritu. La Trinidad 
aplicada al Advaita mostraría que en el adualismo puede haber espacio 
para el Amor
2771
. Para Panikkar la Trinidad se presenta como la 
respuesta inesperada a la inevitable cuestión del mediador entre lo 
Uno y lo Múltiple, entre lo absoluto y lo Relativo
2772
 y unido todo ello 
con la visión cosmoteándrica
2773
. El advaita permite el pluralismo 
religioso y cultural
2774
, y como ya apuntamos el diálogo 
interreligioso
2775
, basado en la idea que Panikkar tiene de pluralismo, 
que según él es una mejor respuesta a los presupuestos del monismo y 
del dualismo, ambos planteamientos ofrecen estupendas síntesis 
teóricas pero fracasan a la hora de mantener el disenso, por ello 
Panikkar pone en conexión el pluralismo con el visión adualista
2776
, y, 
por ello, con el advaita. Incluso llega a decir que lo que denomina 
pluralismo se puede llamar Trinidad o advaita
2777
. 
 Además de todo lo dicho Panikkar asume que el advaita de la 
realidad solamente es captado por los místicos, de este modo 
necesitamos de la experiencia mística para poder entrar en este nivel 
de consciencia. Es por ello que es un conocimiento primario, un 
conocimiento espiritual
2778
. Que para Panikkar será mística 
cosmoteándrica y que nosotros estudiaremos en próximos apartados. 
Panikkar también concibe como una aplicación del advaita y de la 
superación del monismo y del dualismo su personal visión de la 
Secularidad Sagrada ya que es una concepción no dualista de la 
realidad, y que podría servir para encontrar el sendero medio entre 
dualismo y monismo
2779
. La secularidad Sagrada es una de las 
                                                            
        2771 Cf. DHC, 309. 
        2772 Cf. CDH, 150. 
        2773 Cf. DIA, 172. 
        2774 Cf. CDH, 23. 
        2775 Cf. RR, 69. 
        2776 Cf. R. PANIKKAR, Pluralismo religioso: El desafío metafísico, en Obras 
Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 
2016, 163 (=PR). 
        2777 Cf. PR, 162. 
        2778 Cf. GL6, 396. 
        2779 Cf. IC, 150. 
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implicaciones del advaita que estudiaremos a continuación y que es 
expresión del pensamiento panikkariano.  
 El estudio de las cuatro dimensiones o aspectos del 
pensamiento panikkariano: ontonomía, relatividad radical e 
interdependencia, pratîyasamutpâda y advaita, en los cuales hemos 
visto como se entrelazan la espiritualidad y la filosofía, nos prepara 
para continuar analizando otros aspectos intelectuales y espirituales 
del pensamiento de Raimon Panikkar. 
10.2 Implicaciones de la Relatividad Radical 
 10.2.1 Secularidad Sagrada 
 Las implicaciones de los conceptos reseñados en la primera 
parte de este capítulo son múltiples en la filosofía y en la 
espiritualidad de Raimon Panikkar y los encontraremos reseñados y 
citados en las diversas obras del autor y sosteniendo su pensamiento, 
son como las columnas vertebrales que sostienen su estructura 
filosófica y espiritual. En esta segunda parte desarrollaremos algunas 
de las dimensiones del pensamiento panikkariano que son 
consecuencia de los conceptos antes reseñados. El primero de ellos es 
el de Secularidad Sagrada
2780
 o también denominado naturalismo 
sobrenatural
2781
. Panikkar introduce en la Filosofía de la Religión una 
nueva concepción de lo sagrado y de lo profano y los pone en una 
nueva conexión, al entender que el pensamiento occidental ha sufrido 
un proceso de fragmentación que ha conducido a un dualismo entre lo 
humano y lo divino, lo terreno y lo celestial; lo sagrado y lo profano. 
En rigor para Panikkar lo opuesto a lo sagrado es lo profano y no lo 
secular
2782
. De este modo, nuestro autor pretende superar esta división 
mediante una nueva concepción de la realidad que viene a denominar 
Secularidad Sagrada. 
 La cuestión de la secularidad es un tema de gran trascendencia 
en el planteamiento filosófico y espiritual de Raimon Panikkar. Gran 
                                                            
        2780 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 252-259. 
        2781 Cf. TEHP, 159. 
        2782 Cf. R. PANIKKAR, La experiencia de la Vida. La mística, en Obras Completas, I. 




parte del tema le llega por su formación en el Opus Dei, por su 
experiencia del Concilio Vaticano II y por sus estudios de grandes 
filósofos y teólogos. Él abordó la cuestión en diferentes obras suyas de 
las que destacamos: Culto y secularización (1979), La intuición 
cosmoteándrica (1999), El mundanal silencio (2000), El ritmo del Ser. 
Las Gifford Lectures (2019). En una lectura detenida de los mismos y 
de otros textos podemos entrever la concepción que Panikkar tiene de 
la secularidad. Panikkar es profundamente crítico con este concepto y 
llega a afirmar que tal vez tendría que haber acuñado un neologismo 
para expresar lo que pretende decir con el vocablo “secularidad”
2783
. 
El autor por la formación y la espiritualidad que ha recibido y vivido 
en los primeras décadas de su vida, desarrolla de diversos modos el 
cómo el cristiano ha de estar en el mundo, y por ello qué es la 
Secularidad y las implicaciones que tal noción tiene para la fe y para 
la Iglesia. Panikkar afirma en los años cincuenta del siglo XX que “los 
seglares son también Iglesia y cada cristiano personalmente, y la 
persona no es medio, tiene una misión intransferible que cumplir en el 
cuerpo Místico de Cristo”
2784
. En este contexto, Panikkar establece 
una relación entre mundo cristiano, seglar y secularidad. Los 
cristianos se encuentran en el mundo y han de darle un sentido 
cristiano a la vida corriente y concreta, además llevan realizando tal 
aportación desde los primeros siglos de la fe cristiana
2785
, y es en este 
periodo en el que, a juicio de Panikkar, se manifiesta esta concepción 
del mundo y de lo secular en su vínculo con la Iglesia, por lo que 
llegará a afirmar que “La iglesia es el organismo encargado de 
difundir la vida divina por el mundo”
2786
. Y ya con posterioridad, la 
idea de secularidad se va ampliando y perfeccionado en los sucesivos 
estudios del autor. 
 Para una mejor comprensión del concepto “secularización”, 
Raimon Pabikkar desarrolla los de secularización y secularismo, y 
establece las correspondientes diferencias para con el de 
                                                            
        2783 Cf. R. PANIKKAR, El mundanal silencio, Barcelona 2000, 29 (=MS). 
        2784 R. PANIKKAR, Prólogo, en J. GUITTON, La Virgen María, Madrid 1952, 12. 
        2785 Cf. R. PANIKKAR, Sobre el sentido cristiano de la vida. Su aspecto paradigmático 
en los primeros cristianos, en Humanismo y Cruz, Madrid 1963, 121-122 (=HC6). 




. Por secularización Panikkar comprende el proceso 
histórico por el que las instituciones religiosas han perdido el poder, 
las riquezas o los derechos que habían adquirido a lo largo de los 
siglos
2788
. Tal evolución comportaría como consecuencia que se 
devuelven al mundo las adquisiciones y el poder de las instituciones 
religiosas. La secularización parte de una visión dualista del reino 
religioso o sagrado que no pertenece al mundo
2789
. Por tanto, la 
secularización rompería la unidad religiosa del hombre con el objetivo 
de presentar una perfección parcial, fruto de la misma sería la cultura 
moderna con sus manifestaciones del espíritu humano
2790
. Por el 
contrario, secularismo es una ideología que afirma que el mundo 
empírico es lo único que existe, es decir, defiende que todo es de este 
mundo y que la trascendencia es una mera ilusión y que, por tanto, 
solo existe el saeculum
2791
. De tal modo, Panikkar intenta romper el 
dualismo que existe en la mayor parte de las visiones tradicionales del 
mundo. Lo realizará aplicando los conceptos desarrollados en la 
primera parte de este capítulo especialmente su concepto del advaita. 
 Y por último Raimon Panikkar analiza el término secularidad, 
una expresión que representa la convicción de que el saeculum 
pertenece a la esfera última de la realidad
2792
. El saeculum es la triada: 
tiempo, espacio y materia que unida a la vida humana constituye una 
dimensión definitiva y esencial de la realidad
2793
. Así, el saeculum no 
es la única realidad, pero tampoco es el elemento subordinado o 
transitorio del ser, e insignificante frente al universo eterno, divino y 
trascendente
2794
. La secularidad no es ni dualista ni monista, sino que 
implica una visión advaita o no dualista de lo real, que insiste en la 
importancia última de la dimensión secular de la realidad
2795
. El 
secularismo absolutiza la realidad mundana, la secularidad relativiza 
                                                            
        2787 Cf. MS, 30. 
        2788 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 252. 
        2789 Cf. MS, 30-31. 
        2790 Cf. RR, 147. 
        2791 Cf. MS, 31-32. 
        2792 Cf. CS, 58-61. 
        2793 Cf. Ibídem, 253. 
        2794 Cf. L. VILLANOVA, Raimon Panikkar: dal divino al sacro, 2015, 90. 




la realidad ultramundana, e intenta mantener un equilibrio entre ser y 
no ser, eternidad y tiempo, mundo y Dios
2796
.  
 Raimon Panikkar enuncia que el origen de la secularidad es tan 
complejo como fascinante, de modo que él prefiere centrarse en un 
enfoque cosmológico y antropológico
2797
. Para Raimon Panikkar el 
saeculum no es ni el cosmos geográfico ni el mundo humano, sino 
ambos formando una unidad irreductible. En su visión, el saeculum es 
el universo viviente, la fuerza vital del mundo,  no es simplemente lo 
que suele llamarse mundo
2798
, no es el mero Kosmos material, sino el 
Kosmos viviente, la fuerza vital del universo. Y en este contexto el 
hombre ocupa un lugar primordial al ser el representante más 
cualificado
2799
. Según Panikkar hay que recuperar la palabra en su 
sentido profundo y original como algo vivo y vital, y con una validez 




 En Panikkar el término saeculum está íntimamente relacionado 
con el de hombre y con el de cosmos, en el que el saeculum sería la 
simbiosis positiva entre el hombre y el cosmos. Raimon Panikkar 
aboga por una antropología integral en la que se vuelva a la 
antropología tripartita tradicional ya expresada por san Pablo: espíritu, 
alma, cuerpo
2801
 y que tenga en cuenta las cuatro dimensiones 
empíricas del hombre: tierra, fuego, aire y agua
2802
, y que la palabra 
indoeuropea saeculum encarnaría en la quaternitas perfecta, que las 
diversas tradiciones occidentales y orientales han usado para expresar 
la cuádruple identidad del ser humano
2803
. 
 Para Panikkar lo secular no es lo que se suele entender por 
mundano, sino la estructura temporal indestructible del mundo. La 
secularidad incluye la realidad de las cosas materiales es decir la 
                                                            
        2796 Cf. MS, 32-33. 
        2797 Cf. MS, 35-36. 
        2798 Cf. CS, 59. 
        2799 Cf. MS, 37-38. 
        2800 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 254. 
        2801 Cf. MS, 39. 
        2802 Cf. R. PANIKKAR, El Hombre, un misterio trinitario, en Obras Completas, VIII. 
Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 218. 
        2803 Cf. R. PANIKKAR, Invitación a la Sabiduría, en Obras Completas, I. Mística y  
espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 2015, 463-571. 
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tríada: espacio, tiempo y materia
2804
. Para la mayor parte de las 
tradiciones la secularidad es el escenario en donde se juega el destino 
de todo lo que existe, y en ellas no se separa espacio y tiempo, o 
mundo y universo. En cambio, en las grandes religiones el mundo es 
visto como algo periférico o provisional. Parece que las culturas que 
no han sobrevalorado el papel de la mente y de la razón, tienen una 
experiencia vital más armónicamente completa, holística
2805
. Panikkar 
es muy claro en su postura, para él este mundo, saeculum, es sagrado 
y todos nuestros movimientos seculares tienen repercusiones 
trascendentales
2806
. Panikkar afirma que hay una visión del mundo 
secular que es tan sagrada como cualquier visión religiosa, en ella la 
secularidad que concibe como realidad última y definitiva, misteriosa 
e infinita, es decir, sagrada e incluso religiosa
2807
. 
 Una vez descrita la visión secular del pensamiento de Raimon 
Panikkar desarrollamos la segunda parte de la expresión “Secularidad 
Sagrada” objeto de nuestro análisis. Para Panikkar lo sagrado es meta 
empírico, está en oposición dialéctica a lo profano y no es una 
condición objetiva de las cosas. Lo sagrado sirve de mediador entre la 
esfera humana y el reino divino, lo misterioso, lo trascendente y se 
transmite por la conciencia humana. Así, el centro de lo sagrado no 
reside en el hombre. Lo sagrado es la cosa más real, es el más alto 
grado de la realidad, en el fondo lo sagrado es lo real, es el aspecto 
más esencial de lo real
2808
. Aspectos de lo sagrado que también 
aceptan otros autores
2809
. Para Raimon Panikkar la Secularidad 
Sagrada dirá que lo secular es real y que su grado de realidad es 
primordial. El concepto de secularidad viene de la experiencia de que 
la vida del mundo (materia/tiempo/espacio) pertenece a la condición 
última del ser. El saeculum es real, es decir, sagrado
2810
. Lo sagrado es 
una propiedad del ser en la concepción panikkariana, es decir una 
propiedad metafísica del ser. Aunque no queda explicitado si es algo 
                                                            
        2804 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 254. 
        2805 Cf. MS, 40-41. 
        2806 Cf. GL8, 604. 
        2807 Cf. EVM, 383. 
        2808 Cf. MS, 57-58. 
        2809 Cf. J. SAHAGÚN LUCAS, Fenomenología y Filosofía de la religión,  Madrid 1999, 
102-103. 




que es anterior al propio hombre o si es una condición del ser que el 
hombre tan solo se limita a descubrir. En ello se diferencia con 
aquellos que conciben lo sagrado como algo únicamente atribuible a la 
esfera de lo religioso, del sentimiento o actitud humana
2811
. 
 Panikkar afirma que no debemos confundir lo sagrado con lo 
profano
2812
, aunque lo secular puede ser a la vez profano y sagrado. La 
secularidad es sagrada cuando sirve de mediadora entre lo divino y lo 
humano, y no se encierra en sí misma, cuando presenta un carácter de 
ultimidad y es capaz de hacer desaparecer el abismo que existe en lo 
divino y lo humano
2813
. Es profana cuando elimina la polaridad y se 
cree totalmente autosuficiente. La identificación de lo secular con lo 




 Por ello, en el pensamiento de Raimon Panikkar la Secularidad 
Sagrada ha sido utilizada por muchos poetas y sabios que han 
experimentado la realidad última de las cosas del mundo sin reducirlas 
a lo empírico. Él mismo dice que la “Secularidad Sagrada es una 
expresión que significa que esta misma secularidad está inserta en una 
realidad que no se agota en su temporalidad”
2815
. La Secularidad 
Sagrada reacciona en contra de la dicotomía que plantean las 
cosmovisiones dualistas: tiempo ahora y eternidad después, tierra 
debajo y cielo encima, creación aquí y creador allí, desdicha en este 
mundo y felicidad en el venidero, supera el dualismo sin caer en el 
monismo, distingue pero no separa
2816
. En muchas de las fórmulas o 
conceptualizaciones de las religiones tradicionales (samsâra/nirvâna, 
participar de la naturaleza divina, unión hipostática, naturaleza de 
Buddha) apuntan en la misma dirección: “los valores seculares son 
sagrados”. Y ello se expresa en lo que él denomina tempiternidad
2817
. 
                                                            
        2811 Cf. X. ZUBIRI, El problema filosófico de la historia de las religiones, Madrid 2006, 
18-28. 
        2812 Cf. EVM, 383. 
        2813 Cf. M.J. HERNANDO GARCÍA, ¿Qué es el Nirvana?, 31. 
        2814 Cf. MS, 60. 
        2815 IC, 150. 
        2816 Cf. MS, 61. 
        2817 Cf. R. PANIKKAR, El presente tempiterno. Una apostilla a la historia de la 
salvación y a la teología de la salvación, en Teología y mundo contemporáneo. Homenaje a 
K. Rahner, Madrid 1975, 133-175. 
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El autor tiene como objetivo distinguir lo religioso de lo sagrado y 
sobre todo lo secular de lo profano
2818
. De este modo, y ésta es una de 
las claves del pensamiento de Raimon Panikkar, la Secularidad 
Sagrada une las concepciones tradicionales de muchas tradiciones 
religiosas. Los dos reinos, tiempo y eternidad, son interdependientes 
y, por ello, hay libertad en el mundo
2819
. Así nuestro autor concluirá 




 Raimon Panikkar expone dos concepciones distintas de lo 
sagrado: dualismo y no dualismo, sin llegar a aceptar la interpretación 
monista, porque si todo es sagrado, no hay nada que no lo sea y la 
sacralidad lo abarcaría todo
2821
. Luego es necesario un cierto dualismo 
en el terreno de lo sagrado. En la concepción dualista solo Dios es 
sagrado frente a las criaturas que no lo son y que tan solo están 
llamadas a convertirse en santas en algún grado, aunque estrictamente 
tal cualidad solamente es posible para el hombre. Todas las demás 
cosas son profanas y se debe de tener un temor pavoroso al misterio, a 
lo fascinante. Por otra parte, puede haber objetos consagrados pero 
hay que tener cuidado en no idolatrarlos. El hombre aparece como el 
rey de la Creación y se sitúa entre Dios y el Mundo. Al desvincular lo 
divino respecto de lo cósmico se salvaguarda la dignidad humana y se 
evita tratar a la persona humana como una cosa más entre las cosas. 
Así, Dios se convierte en el garante de la grandeza del Hombre, 
creado a su imagen y semejanza. El dualismo implica la aceptación de 
dos modos de ser en el mundo. A lo sagrado se le llamaría religioso y 
a lo profano no religioso
2822
. M. Eliade en la misma línea dirá que “los 
modos de ser sagrado y profano dependen de las diferentes posiciones 
                                                            
        2818 Cf. MS, 61. 
        2819 Cf. MS, 62. 
        2820 Cf. J.A. TESTÓN TURIEL, La comunicación humana en la Antropología 
Cosmoteándrica de Raimon Panikkar, en J.M. CHILLÓN – A. MARTÍNEZ – P. 
FRONTELA (eds.), Hombre y logos. Antropología y comunicación, Madrid 2019, 58. 
        2821 Cf. MS, 68. 




que el hombre ha conquistado en el cosmos”
2823
. La historia de 
Occidente es la historia de esta dicotomía
2824
. 
 El no dualismo en lo sagrado es lo que el autor denomina 
advaita. Esta afirma que no hay nada separado de lo sagrado, todo 
tiene una dimensión sagrada. Para Raimon Panikkar lo sagrado no es 
una realidad separada, ubicada en algún lugar, en una divinidad 
trascedente y participada por otros seres. Lo sagrado sería un aspecto 
de las cosas por el mismo hecho de que las cosas son cosas, es decir es 
una dimensión o característica de la realidad
2825
. Así la Revelación es 
la revelación de lo sagrado, no confiere realidad solamente, levanta un 
velo de lo que ya está ahí, y no es sagrado por sí mismo porque no 
existe ninguna cosa por sí misma. Según Raimon Panikkar todo esta 
interconectado e interrelacionado
2826
. Esa misma conexión implica la 
dimensión sagrada. Supera las dicotomías y permite la realización del 
ser humano sin enajenarlo del mundo
2827
. Por tanto, la Secularidad 
Sagrada es la expresión de la concepción filosófica y espiritual del 
pensamiento de Panikkar. Para él todo esta interconectado e 
interrelacionado, es advaita, es ontonomía, es pratîyasamutpâda, es la 
trinidad, es la visión cosmoteándrica, de este modo se traspasan todas 
las dicotomías, y se superan todas las tensiones y polaridades
2828
. 
 La Secularidad Sagrada, en la concepción de Panikkar, puede 
ser aplicada a las religiones. En el mundo moderno ha habido todo un 
proceso de secularización por el cual ha tenido lugar una retirada del 
reino religioso de las esferas profanas de la vida humana
2829
. Al 
mismo tiempo, hemos de constatar que las religiones del mundo se 
están secularizando, nuevas religiones o cuasi religiones surgen por 
todas partes y pretenden abarcar lo sagrado y lo profano
2830
. Al mismo 
tiempo, la religión también se ha ido apartando de los campos éticos 
anteriormente impregnados por ella. La Secularidad Sagrada no 
                                                            
        2823 M. ELIADE, Lo sagrado y lo profano, Barcelona 2017, 17 (=M. ELIADE, Lo 
sagrado y lo profano). 
        2824 Cf. MS, 70. 
        2825 Cf. MS, 71. 
        2826 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 259. 
        2827 Cf. MS, 72. 
        2828 Cf. MS, 68. 
        2829 Cf. M. ELIADE, Lo sagrado y lo profano, 147-149. 
        2830 Cf. TEHP, 161. 
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dualista pone en tela de juicio el modelo de universo dividido en dos 
niveles o compartimentos, no se puede defender el ámbito religioso 
separado o alejado de todas las otras actividades y disciplinas 
humanas. Al mismo tiempo, su propia noción desafía todas las 
dicotomías entre lo temporal y lo eterno, lo secular y lo sagrado, por 
lo que esas dos categorías de conceptos no expresan dos dimensiones 
de la realidad: el ser verdadero del hombre no reside en otro lugar
2831
. 
 Tal y como Raimon Panikkar concibe la Secularidad Sagrada 
no es una doctrina que vaya a reemplazar a las religiones. Es una 
actitud nueva dentro de las mismas tradiciones religiosas, las 
religiones pueden integrar esta visión secular sin perder su propia 
identidad o sus riquezas culturales. “El descubrimiento de las 
dimensiones sagradas de lo secular no significa que las religiones 
deban ser suplantadas por lo secular”
2832
, en su concepción más bien 
hemos de entender que las religiones pueden ser revitalizadas por 
nuevas ideas y purificadas de concepciones y prácticas obsoletas. 
Panikkar piensa que las religiones tendrán que acomodarse o 
contraatacar si quieren sobrevivir. Pero según nuestro autor la 
secularidad no trae consigo la desaparición de la religión ni un nuevo 
integrismo, sino una transformación positiva y radical de la religión 
misma. Panikkar considera que el hombre es un ser religioso y, por 
tanto, que la religiosidad es uno de sus rasgos constitutivos. Pero lo 
que sí es cierto es que la religión está sufriendo una mutación
2833
. En 
todo caso, en su concepción religiosa, la Secularidad Sagrada será 
expresión de su kosmología cosmoteándrica, una concepción 




 La Secularidad Sagrada contemporánea resalta el aspecto 
sagrado, divino o último de lo secular, antes que destacar el aspecto 
secular de lo divino. La Secularidad Sagrada acentúa tanto que Dios se 
haga hombre como que el Hombre sea considerado un ser divino y 
ello es fundamentalmente porque son seres interrelacionados 
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        2832 MS, 87. 
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constitutivamente, no por una descensión o ascensión
2835
. Para 
Raimon Panikkar el objeto de la religión no es Dios sino que el objeto 
es “el destino del hombre” y no solo como individuo sino como 
sociedad, como especie, como microcosmos, como elemento 
constitutivo de la realidad que contiene y refleja la misma realidad, es 
el Hombre en su compleja unidad: cuerpo, alma y espíritu
2836
.  
 La Secularidad Sagrada, en el pensamiento de Raimon 
Panikkar, tiene como consecuencia la aparición de una espiritualidad y 
mística secular, y este es probablemente uno de los efectos más 
importantes de su concepción sobre la Secularidad Sagrada. Y esta 
mística será una mística cosmoteándrica que nosotros abordaremos en 
el siguiente capítulo de este trabajo de investigación. 
 10.2.2 Ecosofía 
 Otra de las consecuencias del pensamiento espiritual de 
Raimon Panikkar
2837
 es lo que él denomina ecosofía
2838
, uno de cuyos 
fundamentos es la teofísica
2839
. Es consecuencia de su intuición 
cosmoteándrica de la interdependencia. Con este concepto quiere 
exponer la sabiduría espiritual de la tierra, mucho más allá de una 
ecología entendida como ciencia de la tierra, cierto es que la ecología 
nos ha abierto a una nueva relación con la tierra, pero aún no se ha 
llegado a una nueva cosmología
2840
. La ecología aún está inmersa en 
                                                            
        2835 Cf. MS, 88-89. 
        2836 Cf. MS, 99. 
        2837 El presente apartado dedicado al estudio y análisis de la Ecosofía recoge en gran 
parte un trabajo ya publicado en la revista Anthropocenica: J.A. TESTÓN TURIEL, El 
Antropoceno en Raimon Panikkar: Ecosofía, “Anthropocenica” 1 (2020) 41-53 (=J.A. 
TESTÓN TURIEL, El Antropoceno en Raimon Panikkar: Ecosofía). 
        2838 Para la cuestión de la Ecosofía citamos las siguientes obras: J.L. MEZA RUEDA, 
Ecosofía: otra manera de comprender y vivir la relación hombre-mundo, “Cuestiones 
Teológicas” 37 (2010) 119-144. J. SEPÚLVEDA PIZARRO, Ecosofía: hacia una 
comprensión de la sabiduría de la tierra desde la noción de ritmo del ser de Raimon 
Panikkar, “llu” 23 (2018) 263-278. J.A. TESTÓN TURIEL, El Antropoceno en Raimon 
Panikkar: Ecosofía, “Anthropocenica” 1 (2020) 41-53. J.C. VARVERDE CAMPOS, De la 
ecología a la ecosofía. La intuición de Raimon Panikkar, Barcelona 2020, 392 págs. 
        2839 Cf. R. PANIKKAR, La puerta estrecha del conocimiento. Sentidos, Razón y Fe, 
Madrid 2009, 98. 
        2840 Cf. R. PANIKKAR, El espíritu de la política. Homo politicus, Barcelona 1999, 107 
(=EP). 
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una noción dualista de la realidad, por un lado el mundo inerte de la 
realidad material y llena de recursos y por otro el de los seres 
humanos que están deseosos de explotar esos recursos. La tierra es un 
objeto pero no se piensa que pueda ser también un sujeto, como 
defiende la teoría animista y la ecosofía
2841
. Panikkar acuñó el término 
ecosofía precisamente en contraposición y para corregir el de 
ecología, y superar la concepción que supone la ecología, Panikkar 
quiere profundizar mucho más
2842
. Con el término ecosofía expresa la 
sabiduría de la tierra, es la sabiduría misma de la gestión del hábitat 
humano
2843
. Por todo ello ecosofía está muy alejada del concepto 
tradicional de la ecología y del cuidado de la tierra, es un aspecto 
mucho más profundo que enraíza con la espiritualidad. Panikkar nos 
dice con sus propias palabras: 
“El vocablo Ecosofía quiere indicar la experiencia mística de la 
materia en general y de la Tierra en particular. La Ecosofía es 
aquella sabiduría que nos hace sentir que la Tierra es también un 
sujeto y, más aún, una dimensión constitutiva y definitiva de la 
realidad… La Ecosofía va mucho más allá de la visión de la Tierra 
como un ser vivo; nos revela la materia como un factor de lo real tan 
esencial como la consciencia o lo que solemos llamar lo divino”2844. 
 Así, la ecosofía vendría a ser la sabiduría de la tierra, no una 
visión más o menos convincente de lo que es la tierra, sino más bien la 
sabiduría de la misma tierra que el hombre recoge cuando entra en 
comunión con ella, sería afirmar que la tierra es sabia, que posee una 
sabiduría, y que el ser humano es el portador de esta sabiduría
2845
, 
incluso Panikkar dice que se debe escuchar a la tierra y tenemos que 
aprender de ella siendo el hombre su intérprete
2846
. Por ello la 
concepción de la ecosofía según Panikkar está integrada en la 
                                                            
        2841 Cf. CF, 307. 
        2842 Cf. J. L. MEZA RUEDA, Ecosofía: otra manera de comprender y vivir la relación 
hombre-mundo, “Cuestiones Teológicas” 37 (2010) 137-138 (=J. L. MEZA RUEDA, 
Ecosofía: otra manera de comprender y vivir la relación hombre-mundo). 
        2843 Cf. R. PANIKKAR, Ecosofía. Para una espiritualidad de la tierra, Madrid 1994, 
115 (=ECO). 
        2844 Cf. ECO, 259. 
        2845 Cf. EP, 108. 




espiritualidad y la mística. Con el vocablo ecosofía Panikkar pretende 
indicar la experiencia mística de la materia en general y de la tierra en 
particular. La ecosofía haría sentir que la tierra no es solamente un 
objeto sino un sujeto, e incluso una dimensión constitutiva y definitiva 
de la realidad. Así se revela la materia como un factor esencial de lo 
real, tanto como la consciencia o lo divino
2847
. 
 Esta concepción no se puede entender como una vuelta a un 
primitivismo más o menos sentimental o irracional sino más bien a 
una nueva relación con todas las realidades materiales. Sería una 
integración de todas las experiencias de toda la humanidad y que, en 
palabras de Panikkar, es la tarea de nuestro tiempo
2848
. Aquí la 
ecosofía es donde se encuentra en perfecta conexión con la visión 
cosmoteándrica que Raimon Panikkar tiene de toda la realidad. La 
cual está compuesta por tres dimensiones: Dios, Hombre y Cosmos. 
En el principio cosmoteándrico se fórmula afirmando que lo divino, lo 
humano y lo terreno son tres dimensiones que constituyen todo lo real, 
es decir toda realidad en cuanto real
2849
. Por ello no podemos hablar 
de un Hombre separado de Dios y del Cosmos, ya que las tres 
realidades están inmersas en una misma aventura, la de la existencia y 
la de la vida, en la que el destino de la tierra depende del hombre, de 
que el destino del hombre depende de Dios
2850
. Es decir que los tres 
elementos están implicados en la misma realidad y en el mismo fin.  
 La ecosofía hace relación a cómo interactúan la tierra y el 
hombre sin olvidar a Dios. Para Panikkar “un mundo sin hombres no 
tiene sentido, un Dios sin criaturas dejaría de ser Dios, un Hombre sin 
Mundo no podría subsistir, y sin Dios, no sería verdaderamente 
hombre”
2851
. Siguiendo la tradición judeocristiana no se pude amar la 
tierra sino se ama a Dios sobre todas las cosas, pero también no 
podemos amar a Dios como Dios sino amamos esta tierra
2852
. Este es 
el fundamento cosmoteándrico de la ecosofía en la relación Hombre y 
                                                            
        2847 Cf. EVM, 359. 
        2848 Cf. CF, 307.  
        2849 Cf. CF, 330. 
        2850 Cf. ECO, 45. 
        2851 SB, 181. 




. Para Panikkar la ecosofía tiene una función reveladora, en 




 Ello nos conduce a una visión menos fragmentada de la 
realidad. Esta nueva actitud no es un retorno sentimental a la 
naturaleza, sino más bien un descubrimiento de nuestro vínculo 
advaita y sacramental con la materia. Esta nueva sensibilidad había de 
desarrollarse por medio de nueve puntos: 1. Desmonetización de la 
cultura, 2. Desmantelamiento de la Torre de babel, 3. Superación de la 
ideología de los Estados-nación, 4. Retorno de la ciencia moderna a 
sus límites, 5. Corrección de la tecnocracia a través del arte, 6. 
Superación de la democracia a través de una nueva cosmovisión, 7. 
Recuperación del animismo, 8. Paz con la tierra, 9. Redescubrimiento 
de la dimensión divina
2855
. Panikkar en su libro Ecosofía. Para una 
espiritualidad de la tierra desarrolla de forma extensa los nueve 
puntos antes reseñados. Para Raimon Panikkar la expresión de estos 
nueve puntos es la expresión política de su concepción, aunque, para 




 Desarrollamos los nueve puntos:  
 1. Descapitalizar la cultura. Panikkar ve claro que el dinero, 
siendo necesario, ha penetrado en todas las relaciones y actividades 
humanas convirtiéndose en un elemento totalizador. Lo que provoca la 
dependencia del dinero de todas las actividades humanas, e incluso de 
la propia cultura
2857
. El mundo real no está hecho de productos 
monetarios y el hecho de tener que pagar absolutamente por todo es 
signo de una cultura enferma. La monetización de todo valor cultural 




                                                            
        2853 Cf. J. SEPÚLVEDA PIZARRO, Ecosofía: hacia una comprensión de la sabiduría 
de la tierra desde la noción de ritmo del ser de Raimon Panikkar, “llu” 23 (2018) 264-268. 
        2854 Cf. EP, 108. 
        2855 Cf. CF, 308. 
        2856 Cf. ECO, 139. 
        2857 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía, 185-186. 




 2. Derribar la torre de Babel. La economía mundial concentra 
los productos cada vez más en un número restringido de organismos, 
esta tendencia centrípeta es fruto de una concepción mecanicista y 
cuantitativa de los bienes culturales. Es la denominada civilización 
tecnocrática que busca tener un único centro, lo que lleva al 
tecnocentrismo, desechando el etnocentrismo, el antropocentrismo o 
el teocentrismo. Lo que está claro es que el hombre necesita de un 
centro, de un punto de referencia y convergencia. En el pensamiento 
de Panikkar cada uno de los seres humanos pueden encontrar el 
centro, todo ser humano, toda cultura es un centro de la realidad 
global. Si desechamos esto caemos en los vaivenes de la moda, el 
poder, el beneficio y al final en la desesperación. Lo que conlleva la 
lucha entre los hombres y sobrevivir a costa de los demás. Panikkar 
propone el pluralismo cultural en el que cada cultura tiene su centro 
propio. Nosotros somos el centro del universo porque, en cuanto 
microcosmos, somos un reflejo del todo y estamos abiertos al resto de 
la realidad, lo que conlleva una interdependencia social y de mercado, 
en la que necesitamos de los demás
2859
. 
 3. Superar la ideología de los estados nacionales. Panikkar es 
partidario de elaborar un sistema de relaciones multilaterales que 
permitan una fructuosa convivencia. Ni naciones de dimensiones 
gigantestas ni mini estados nacionales aislados. El objetivo no es 
transferir la soberanía a los pueblos o a las culturas, no significa 
transferir la ideología de soberanía autónoma y de absoluta libertad a 
unidades más bastas o a la humanidad entera
2860
. El problema no es 
político es teológico. Panikkar considera que dos sociedades pueden 
vivir una relación ontonómica solamente si hay un tercer elemento que 
los coordina, si forman parte de un todo que es mayor que sus partes, 
pero que exige el bienestar de las partes para poder ser un todo 
armónico. Se han derrumbado tanto los imperios como las ideologías 




                                                            
        2859 Cf. ECO, 140-142. 
        2860 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía, 181-183. 
        2861 Cf. ECO, 143-144. 
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 4. Reconducir la ciencia moderna a sus propios límites. La 
ciencia moderna ha tenido un éxito sin límites, e incluso ha 
modificado el modo de pensar del hombre moderno en diferentes 
campos de las disciplinas científicas. Ha influido en el modo de vida 
de los diversos sectores de la civilización humana y no podrá ser 
reconducida a sus límites mediante una imposición externa. Ello solo 
es posible si se descubre el sentido de la vida humana y la naturaleza 
de la realidad. Los límites de la ciencia moderna son al mismo tiempo 
epistemológicos y ontológicos, además de objetivos y subjetivos. Pero 
la ciencia moderna no es sabiduría, ya que no todo conocimiento es 
garante de la ciencia. La ciencia moderna no puede equipararse con la 
intuición de la naturaleza de la realidad
2862
. 
 5. Sustituir la tecnocracia por el arte. En las sociedades 
actuales el poder ya no reside en Dios, ni es un grupo de personas, 
sino que está en manos de la moderna tecnología. Así, mientras el 
artesano tenía necesidad de inspiración, la tecnología moderna ha 
sustituido el pneuma por el logos, en el sentido de ratio. El científico 
tiene necesidad de información lo que da lugar a la tecnocracia, y al 
mismo tiempo el poder ya no está en manos de los políticos, ni de los 
expertos. La tecnocracia hace imposible al pueblo gestionar el propio 
destino, ya que la tecnocracia no lo permite, ya que haría necesaria 
una alta competencia que el pueblo no puede adquirir. Así, de este 
modo, la tecnocracia transforma a los adultos en niños. El pueblo no 
sabe lo que le conviene y lo hace incapaz de decidir. De esta manera 
se hace patente que la tecnocracia está en contradicción con la 
democracia. Panikkar concibe el arte como aquello que articula la vida 
y la unifica mediante la creación artística de la persona
2863
. El sentido 
de la vida humana es lograr hacer de cada persona humana una obra 
de arte. Para conseguirlo necesitamos la participación de todo el 
universo, desde lo divino, la materia y nuestros semejantes. Cada ser 
humano debería poder ser capaz de expresarse y construirse a sí 
mismo en simbiosis positiva con el resto de la Realidad
2864
. 
                                                            
        2862 Cf. ECO, 144-145. 
        2863 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía, 186-187. 




 6. Superar la democracia con la experiencia de una nueva 
“kosmología”. Panikkar concibe al hombre no como un ser autónomo, 
sino como una realidad inmersa y entretejida en una red de 
relaciones
2865
. No es un individuo autónomo sino un ser ontónomo, es 
decir, relacional. Por ello hace falta una nueva antropología basada en 
una nueva cosmología. A esta última la denomina “kosmología”, 
entendida no tanto como una realidad que es analizada por los 
científicos sino como la experiencia de una materia que se nos 
manifiesta o revela. Por ello cada cultura tiene un sentido diferente del 
cosmos. Una de las problemáticas más evidentes es la que viene dada 
por los conflictos entre las diferentes kosmologías. Tal disonancia 
sucede dentro y en torno a nosotros. Dentro de nosotros porque la 
experiencia contemporánea de la realidad no se siente a gusto con el 
cosmos, tal y como lo ofrece la visión científica del mundo. Y en 
torno a nosotros, donde se mezclan diferentes visiones del mundo que 
no pueden ser gestionadas de modo pacífico si nos dedicamos a 
confrontarlas entre sí. Panikkar considera que la solución es una nueva 
cosmología que iría unida a su visión cosmoteándrica
2866
. 
 7. Recuperar el animismo. Panikkar entiende por animismo la 
experiencia de la vida en continuidad con la naturaleza. Así toda 
realidad natural es una célula viviente, es parte y reflejo de un todo al 
mismo tiempo. La filosofía no solo se interesa por el futuro del 
hombre sino también por el destino del universo entero. En esta visión 
el tiempo es la vida misma del universo. La existencia individual es la 
simbiosis entre el Árbol de la Vida y el Ser de los existentes, por ello 
el sentido de la existencia es participar plenamente en la vida del 
Universo. El animismo que propone Panikkar es una superación de 
todas las visiones mecanicistas y racionalistas del mundo. En cada una 
de las cosas se encierra una chispa de libertad y de vida. El animismo 
propugna una conexión de toda la realidad, es proponer la 
interrelacionalidad de todos los fragmentos de la realidad
2867
. 
 8. Hacer la paz con la tierra. La restauración ecológica del 
mundo no se puede llevar a cabo mientras no lleguemos a considerar 
                                                            
        2865 Cf. Ibídem, 173-174. 
        2866 Cf. ECO, 147-149. 
        2867 Cf. ECO, 149-150. 
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la Tierra como nuestro cuerpo y el cuerpo como nuestro Sí, nos dirá 
Panikkar en una categórica afirmación. Para él, el problema ecológico 
es de índole teológica y viceversa. De tal modo, en su filosofía es 
necesario un nuevo pacto, una nueva alianza con la Tierra, que no es 
un objeto ni de conocimiento ni de codicia, es parte de nosotros 
mismos y de nuestro “Sí”, por ello se hace necesaria una nueva 
relación con la misma. No basta con una ecología que ayude una 
explotación más racional de los recursos de la tierra, sino que se 
precisa un nuevo paradigma de relación con ella. Hace falta establecer 
un pacto de paz con la tierra. Una paz que no significa mirada idílica o 
idealista, ni tampoco una idea estática de la vida. La paz con la tierra 
excluye la victoria sobre la tierra, su sumisión y su explotación para 
nuestro uso y consumo, porque tal concordia requiere colaboración, 
sinergia y nueva consciencia
2868
. 
 9. Recuperar la dimensión divina. Panikkar considera el 
ateísmo como un modo de teísmo pero negativo. Politeísmo, 
monoteísmo y deísmo, pertenecen a una cosmología en decadencia. Y 
las controversias razón y fe, creyentes y no creyentes han de 
superarse. Para el autor el misterio divino no se puede encasillar en 
categorías filosóficas exactas, y la pura trascendencia es una 
contradicción en términos. Al mismo tiempo, la pura inmanencia es 
superflua. Si lo divino fuera inmanente sería idéntico a nosotros y por 
ello un duplicado. Iniciar el discurso sobre lo divino significa aceptar 
algo irreductible pero al mismo tiempo relacionado con nosotros. Lo 
divino es mucho más que un accesorio estético o inteligible. La 
dimensión divina es la dimensión, irreductible pero no independiente 
de las otras dos, no es un objeto de materia o conciencia, ya que lo 
divino carece de sentido sin ellas. Cuando se habla de lo divino resulta 
inadecuado el antropomorfismo y el cosmomorfismo. Por ello 
Panikkar propone una visión en que la naturaleza es cosmoteándrica, y 
en la que las relaciones entre las tres dimensiones, Dios, Hombre y 
Cosmos, no son dualistas sino trinitarias
2869
. 
 Como ya apuntamos la ecosofía hunde sus raíces en la 
concepción espiritual que Panikkar realiza de la tierra. La ecosofía 
                                                            
        2868 Cf. ECO, 151-152. 




como toda sabiduría tiene tanto que ver con nuestra sensibilidad como 
con nuestro intelecto, ya que el amor a las realidades materiales no es 
el resultado del orden de nuestro intelecto sino que es un movimiento 
espontaneo de nuestro ser. Algunos pretenden ver el orden material 
únicamente como un ámbito para extraer recursos, y no como una 
realidad viva, en cambio para Panikkar la tierra tiene una vida propia 
que no es la vegetal ni la animal
2870
. La ecosofía es también invitación 
a la mística, pero una mística cosmoteándrica insertada en el 
planteamiento panikkariano de la realidad, un Mundo que está en 






                                                            
        2870 Cf. GL8, 611-613. 










11.1 La Nueva Inocencia 
En este último capítulo pretendemos abordar diversas consecuencias 
de la relación entre filosofía y espiritualidad, y una de las claves más 
importantes para comprender esta relación es la mística 
cosmoteándrica. Panikkar, a este respecto, es muy claro y nos dirá que 
necesitamos de la experiencia mística para poder entrar en el nivel de 
la consciencia que ha de ser percibida por la naturaleza advaita de la 
realidad
2872
. Es decir necesitamos de la mística para llegar de verdad a 
lo que es la realidad
2873
. El objetivo de este último capítulo de nuestro 
trabajo de investigación es expresar esta experiencia mística 
consecuencia de la relatividad radical ya expresada en el capítulo 
precedente. 
 Para llegar a esta experiencia mística Panikkar dice que hace 
falta una nueva inocencia, el propio autor nos dice hablando de la 
nueva inocencia que “la auténtica mística no es una reflexión sobre el 
ser, sino una actitud libre y espontánea que surge de la plenitud de la 
persona”
2874
. Son diversos los textos que dedica Panikkar a expresar lo 
que él entiende por nueva inocencia, posiblemente el más famoso sea 
su libro que lleva por título La Nueva Inocencia (1993)
2875
 y en donde 
recoge diversos aspectos de su pensamiento con los que quiere 
                                                            
        2872 Cf. R. PANIKKAR, El mito triádico, en Obras Completas, X. Filosofía y teología, 1. 
El ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 396 (=GL6). 
        2873 Cf. R. PANIKKAR, La experiencia de la Vida. La mística, en Obras Completas, I. 
Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 229-231 (=EVM). 
        2874 Cf. R. PANIKKAR, Introducción, en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 
1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 29. 




. También hablará de la nueva inocencia en 
sus apuntes autobiográficos como un signo de transformación o 
transfiguración, y modelo de ello será María Inmaculada
2877
. Así, 
como en otros escritos en los que trata la visión cosmoteándrica, uno 
de los más interesantes es Colligite Fragmenta
2878
 en donde desarrolla 
su visión cosmoteándrica e integradora de la realidad
2879
. También es 
de destacar otra de sus obras que expresan esta visión cosmoteándrica 
e integradora de la realidad es una obra titulada La Armonía 
invisible
2880
 que ha sido publicada en numerosas lenguas. 
 Cuando hablamos de la nueva inocencia lo primero que evoca 
este nombre es que ha tenido que haber una primera inocencia para 
que pueda haber una nueva inocencia
2881
. Así lo comprende y expresa 
Raimon Panikkar en su obra escrita. La primera inocencia es la 
perdida de la consciencia extática
2882
, la cual procede de considerar al 
hombre entre las cosas, incluso “éramos cosas”, dirá Panikkar, en 
donde la consciencia humana nos descubría como una cosa entre las 
cosas, y nos relacionábamos con ellas, nos manifestaba sus 
conexiones y secretos, las transformábamos con su nivel y nos 
                                                            
        2876 Podemos destacar: R. PANIKKAR, La nueva inocencia, en La nueva inocencia, 
Estella 1993, 39-62. R. PANIKKAR, La intuición cosmoteándrica, en La nueva inocencia, 
Estella 1993, 53-62. R. PANIKKAR, El espíritu contemplativo: un desafío a la modernidad, 
en La nueva inocencia, Estella 1993, 63-83. R. PANIKKAR, El Cristo cósmico. Un aspecto 
olvidado del catolicismo moderno: la conciencia cósmica, en La nueva inocencia, Estella 
1993, 169-181. R. PANIKKAR, Una espiritualidad para nuestro tiempo, en La nueva 
inocencia, Estella 1993, 309-319. R. PANIKKAR, Una nueva conciencia para una nueva 
humanidad, en La nueva inocencia, Estella 1993, 411-419. 
        2877 Cf. R. PANIKKAR, El agua de la gota. Fragmentos de los diarios, Barcelona 2019, 
227-228 (=DIA). 
        2878 Cf. R. PANIKKAR, Colligite Fragmenta. Por una integración de la realidad, en 
Obras Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 
2016, 237-363 (=CF). 
        2879 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía. La intuición de 
Raimon Panikkar, Barcelona 2020, 66-69 (=J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la 
ecosofía). 
        2880 Cf. R. PANIKKAR, La armonía invisible: ¿Una teoría universal de la religión o 
una confianza cósmica en la realidad?, en Obras Completas, II. Religión y religiones, 
Barcelona 2015, 265-323 (=AI). 
        2881 Cf. CF, 315-316. 
        2882 Cf. R. PANIKKAR, La experiencia védica, en Obras Completas, IV. Hinduismo, 1. 
La experiencia védica. Mantramañjari, Antología de los Veda para el hombre moderno y la 




transformábamos con ellas. Panikkar dice que éramos los reyes de la 
creación, pero no éramos conscientes del privilegio que teníamos y, 
por ello, no abusamos de él. Era una participación mística total. La 
pérdida de esta inocencia es el descubrimiento del objeto, las cosas 
devienen objeto, y yo me descubro a mí mismo como sujeto, sujeto 
cognoscente, reflexivo pero que convierte al sujeto en otro objeto de 
conocimiento, así nace la epistemología y con ello la crítica. Así, el 
hombre se descubre como rey de la creación y actúa como objeto 
privilegiado, pero haciendo funciones de sujeto, pierde la buena 
consciencia, y ello es la pérdida de la inocencia
2883
. Esta visión parece 
apuntar a que la pérdida de la primera inocencia hace referencia a 
inicio de la reflexión filosófica. 
 La pérdida de la primera inocencia Panikkar la asimila a la 
perdida de la inocencia de Adán y Eva al comer del Árbol del 
conocimiento del bien y del mal en el paraíso y olvidando el Árbol de 
la vida
2884
. Y nos dirá. “La vieja inocencia se perdió tal como se 
pierde hoy: por el conocimiento desvinculado del amor, por la falta de 
respeto al misterio”
2885
. De este modo, el hombre se convierte en el 
sujeto que depende del objeto de sus conocimientos. Es el 
conocimiento del bien y del mal
2886
. Es decir la causa de la perdida de 
la inocencia es el conocimiento, pero el conocimiento humano es 
irreversible, por ello la inocencia no se puede recuperar
2887
. Y en este 
punto se plantea  sí puede haber una nueva inocencia. Y en el caso de 
que exista ¿cuáles son sus características? 
 Panikkar expresa que la nueva inocencia tiene que ser tan 
nueva que no se eche de menos la primera
2888
. Una primera inocencia 
perdida en la que no podemos renuncia al conocimiento del bien y del 
mal, una situación en la que hemos pensado que somos como dioses, 
ya que vivimos en un mundo en el que Dios ya no representa su papel 
divino. La cosmología científica que se ha impuesto en la realidad 
                                                            
        2883 Cf. R. PANIKKAR, Relámpagos, en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 1. 
Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 47 (=REL). 
        2884 Cf. Gn 2, 9. 
        2885 REL, 51. 
        2886 Cf. REL, 52. 
        2887 Cf. REL, 34. 
        2888 Cf. CF, 315. 
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social ha convertido a Dios en una hipótesis superflua
2889
. Para 
Panikkar la nueva inocencia no se fía de la razón, en la forma 
tradicional es la fe la que nos salva, es la que nos resucita y da la vida 
eterna, la que nos permite comer del árbol de la vida
2890
. Así, no 
podemos seguir comiendo del árbol del conocimiento como si fuera el 
de la salvación. No es cuestión de menospreciar la razón, sino de no 
poner en ella nuestra confianza y de abrir el tercer ojo
2891
. El primer 
ojo nos da confianza en lo que nos dicen los sentidos, el segundo en lo 
que nos dice la razón y el tercero es la confianza que se tiene en la 
misma realidad. La sabiduría es la actitud humana que pone su 
confianza en el corazón puro y no en el conocimiento, esa pureza 
requiere la transparencia del intelecto
2892
. Solo el inocente puede ser 
libre de la necesidad, de la universalidad
2893
. Panikkar considera que 
la nueva inocencia no es rechazo de todo principio sino el 
descubrimiento del propio valor, para lo cual requiere la experiencia 
mística. Con lo cual para que tenga lugar la nueva inocencia es 
necesaria la experiencia mística. El verdadero místico actúa sin buscar 
un porqué, por ello el gran peligro espiritual es la racionalidad por un 
lado y la irracionalidad por otro
2894
.  
 Para Panikkar es necesaria una metanoia un cambio radical de 
mente, de cuerpo y de espíritu que pueden salir a solucionar los 
problemas del hombre moderno
2895
, huyendo de cualquier solución 
dualista
2896
. Así, la nueva inocencia plantea uno de los grandes 
interrogantes al mundo moderno que espera que la razón guie la vida 
humana. Una razón que en muchas ocasiones se ha conducido a los 
límites de la razón pura, y que en muchas ocasiones este pensamiento 
visto de esta manera se convierte en corrosivo. La nueva inocencia, 
                                                            
        2889 Cf. REL, 52. 
        2890 Cf. GL6, 439. 
        2891 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 
Barcelona 2016, 294 (=V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario 
Panikkariano). 
        2892 Cf. R. PANIKKAR, Iconos del Misterio, en Obras Completas, I. Mística y 
espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 2015, 34 (=IM). 
        2893 Cf. REL, 53. 
        2894 Cf. REL, 54. 
        2895 Cf. CF, 309. 
        2896 Cf. R. PANIKKAR, La nueva inocencia, en Obras Completas, I. Mística y 




según la plantea Panikkar, no niega el pensamiento sino que lo 
trasciende, y, para ello, hace falta la redención, o mejor dicho la 
regeneración
2897
. Panikkar considera que ha de ser el amor el que guie 
las acciones humanas. Ya que solamente los que tienen el corazón 
puro pueden ver a Dios, es decir la totalidad del ser, la realidad
2898
. La 
nueva inocencia hace posible y posibilita la adoración de un Dios vivo 
y sin ídolos, o viceversa la nueva inocencia es consecuencia de la 
adoración de un Dios vivo y sin ídolos
2899
. De este modo, la guía del 
hombre no puede ser la razón, sino que ha de ser el amor, pero el amor 
no es guía, es más bien el motor, la auto-energía del ser, es la vida 
misma
2900
. Solamente se llega por medio de un estado de consciencia, 
en el que se esté libre de toda conceptualización, es llegar a un espíritu 
original y originario, que habita en el hombre, y es anterior al propio 
pensar, previo a toda reflexión y que está libre de cualquier referencia 
al ego. Es la espontaneidad pura que es anterior a las cavilaciones de 
la mente y a la motivación de la voluntad. Solamente un corazón puro 
puede ser espontáneo, solo quien no busca puede ser libre, solo quien 
ha purificado su mente puede superar lo mental
2901
. Todo ello lleva a 
la conclusión que la nueva inocencia surge después de haber disuelto 
la pregunta. Lo que conduce a la ignorancia
2902
. Panikkar considera 
que la ignorancia es fecunda, valorando la docta ignorancia y la nube 
del no saber. Esta ignorancia es la puerta de la nueva inocencia. Ya 
que Panikkar considera que la inteligencia sin amor tiene un papel 
corrosivo. Aquí Panikkar afirma. “Entonces descubrimos que el logos, 
incluso el más potente e infinito, no lo es todo, que hay más en 
nuestras vidas que solo racionalidad y voluntad, que el misterio divino 
es más que logos”
2903
. Panikkar nos dirá en términos filosóficos: 
“La nueva inocencia no depende ni de la voluntad ni del intelecto. Si 
la quiero es por alguna cosa, porque es buena, por ejemplo; pero 
                                                            
        2897 Cf. CF, 318. 
        2898 Cf. REL, 55. 
        2899 Cf. R. PANIKKAR, Dios en las religiones, en Obras Completas, II. Religión y 
religiones, Barcelona 2015, 391-392. 
        2900 Cf. REL, 39. 
        2901 Cf. REL, 56. 
        2902 Cf. NI, 68. 
        2903 REL, 57. 
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entonces la pierdo. Si la entiendo, la he llevado al campo de mi 
consciencia reflexiva, y con ello la destruyo. Es una gracia, un don 
que se vuelve consciente una vez que se ha recibido; un don que se 
mantiene en la actitud de agradecimiento constante, que nos puede 
acompañar sin que nos demos cuenta, pero que nunca nos puede 
preceder conscientemente. Y ni siquiera puede ser un proyecto: no se 
puede programar, no cabe en el computer”2904. 
 Así, la nueva inocencia es la metanoia que se encuentra más 
allá de lo mental pero sin negarlo. La nueva inocencia ha estado 
precedida por lo que Panikkar denomina dos momentos kariológicos 
de la consciencia humana
2905
. El primero es el momento extático en el 
que el hombre conoce, conoce las cosas, la naturaleza, el bien y el 
mal, y en el que la mente se mantiene pasiva
2906
. El segundo es el 
momento enstático de la inteligencia humana, en el que el hombre 
sabe que conoce, que es un ser que conoce, conocimiento reflexivo 
que le expulsará del Paraíso
2907
. Aquí el hombre completa su 
conocimiento conociendo el objeto e incluso lo agota. Y será la 
iconolatría, en sentido positivo, lo que quedará de este estado 
primordial, para Panikkar, el último vestigio del estado paradisiaco del 
hombre
2908
. Este planteamiento entra de lleno a la visión de los tres 
ojos del conocimiento expresado por Hugo de san Victor y san 
Buenaventura. Para Panikkar la nueva inocencia es el tercer ojo pero 
teniendo en cuanta los otros dos. Así, el tercer ojo no puede funcionar 
sin el ojo de los sentidos o sin el ojo de la inteligencia
2909
. Necesita 
que los tres ojos cooperen en armonía, en una armonía adulista
2910
. Es 
decir la nueva inocencia necesita tanto de los sentidos como de la 
inteligencia para ser realizada, ello es muy importante porque nos está 
hablando de la totalidad del ser humano, lo mismo tenemos que decir 
                                                            
        2904 REL, 46. 
        2905 Cf. X. SERRA NARCISO, La intuición advaita en Raimon Panikkar. Una 
experiencia intercultural, en J.B. LLINARES – N. SÁNCHEZ DURÁ (eds.), Filosofía de la 
Cultura. Actas del IV Congreso Internacional de Antropología Filosófica, Valencia 2001, 
582-583. 
        2906 Cf. CF, 312-313. 
        2907 Cf. NI, 64-65. 
        2908 Cf. CF, 313. 
        2909 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 293. 




al aplicarlo a la razón y al amor, no podemos tener uno sin el otro, al 
igual que la razón y la espiritualidad que se necesitan mutuamente y se 
unen en la mística. La nueva inocencia es amar, conocer, caminar, 
hablar; es el presente que se ha liberado del pasado y del futuro
2911
. La 




 Solamente llegamos a la nueva inocencia cuando llegamos a 
los límites de nuestra propia consciencia. Así, encontrar los límites de 
la razón ha sido siempre una tarea de los filósofos, pero al mismo 
tiempo, el pensar no solamente revela y oculta sino que también 
destruye cuando es llevado al extremo
2913
. Panikkar dirá que “la 
inocencia respeta la dignidad de cada ser y no utiliza el conocimiento 
como una intromisión en la intimidad de las cosas”
2914
. La nueva 
inocencia es presentada por Panikkar como un nuevo modo de 
acercarse y de estar ante la realidad, a diferencia de cómo se acerca a 
ella el filósofo o el científico. Por ello también la nueva inocencia, que 
se puede asimilar con el tercer momento kariológico de la consciencia, 
se pone en conexión con la ecosofía como un nuevo modo de 
acercarse a la naturaleza y de tratarla
2915
, y que se diferencia de la 
ecología
2916
. Ello implica una actitud de amor y de confianza ante ella, 
y por su parte, el hombre encuentra su lugar en la realidad pero sin 
violencia y dejándose abrazar por ella
2917
, nos dirá Panikkar. Así, la 
nueva inocencia va unida a la experiencia cósmica de la realidad, y a 
su visión cosmoteándrica: Dios, Hombre y Mundo
2918
. 
 La nueva inocencia tiene como características que no entra en 
una competición espiritual, en la que se ha librado de toda ansia de 
perfección, de deseo de ser mejor
2919
. La nueva inocencia es el reino 
                                                            
        2911 Cf. REL, 46-47. 
        2912 Cf. R. PANIKKAR, La intuición cosmoteándrica. Las tres dimensiones de la 
realidad, Madrid 1999, 152 (=IC). 
        2913 Cf. NI, 70. 
        2914 Cf. CF, 308. 
        2915 Cf. CF, 310. 
        2916 Cf. R. PANIKKAR, Ecosofía. Para una espiritualidad de la tierra, Madrid 1994, 
114-115 (=ECO). 
        2917 Cf. CF, 309. 
        2918 Cf. AI, 305-309. 
        2919 Cf. REL, 36. 
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de la libertad, pero libertad entendida como abandono de la 
motivación que provoca la posesión de un objeto o la persecución de 
un fin
2920
. Una libertad basada en la superación de la desesperación 
intelectual que nos invade cuando descubrimos que no podemos huir 
del círculo vicioso del conocimiento
2921
. Incluso Panikkar llega a decir 
que estamos obligados a superar el conocimiento por el no-
conocimiento, mediante un salto de fe, de confianza, de sentimiento y 
de intuición
2922
. De este modo, la nueva inocencia representa para 
Panikkar la curación de la herida provocada por la separación entre 
epistemología y ontología, haciendo del conocimiento la cacería del 
objeto por parte del sujeto
2923
. La nueva inocencia es un 
replanteamiento de la actividad filosófica en el pensamiento de 
Panikkar
2924
. Ello tiene como consecuencia que la reflexividad 
inocente es la que retorna al sujeto sin dañar el objeto, es la que 
envuelve en un mismo acto al que conoce y a lo conocido. Conocer no 
es cazar, sino crecer juntos, el cognoscente y lo conocido. Sin el 
hombre no hay cosa, la cosa no es “en sí” ni es “en mí” es conmigo, 
dirá Panikkar. La mayor parte de la trampa que ha caído Occidente 
siguiendo a Hegel ha sido pensar que la con-sciencia no es ciencia, 
gnôsis o jnâna, en la cual sujeto y objeto participan por igual
2925
. Es 
recuperar un sentido de unidad con lo real que no elimine todas las 




 Por medio de la metáfora del relámpago Panikkar quiere hablar 
de la iluminación y de la transformación, el relámpago ha sido en la 
literatura espiritual un signo de transformación, de tal modo que Dios 
actúa iluminándonos como un rayo instantáneo
2927
. Ahí se pude llegar 
a la nueva inocencia, que es posible abriendo el tercer ojo, que nos 
conduce a la experiencia mística y a la visión cosmoteándrica
2928
. A 
                                                            
        2920 Cf. REL, 38. 
        2921 Cf. NI, 69. 
        2922 Cf. CF, 317. 
        2923 Cf. REL, 40. 
        2924 Cf. NI, 70. 
        2925 Cf. REL, 40. 
        2926 Cf. CF, 319. 
        2927 Cf. REL, 43-44. 




ello hemos de añadir que para Panikkar otra de las grandes 
consecuencias de la nueva inocencia es la aparición del Pluralismo
2929
, 
que como ya hemos estudiado es una de las claves más importantes 
del pensamiento filosófico del autor, y que está unida a la cuestión 
advaita y su expresión en el adualismo
2930
. Así, la nueva inocencia es 
el preámbulo para las grandes experiencias del pensamiento 
panikkariano. 
11.2 La experiencia mística: el tercer ojo 
A. Schweitzer considera que el misticismo es la forma perfecta de la 
visión del mundo, y en esta visión encuentra el hombre la unidad con 
el Ser infinito para, de este modo, dar sentido a su vida y encontrar la 
fuerza para sufrir y actuar
2931
. En esta línea se encuentra Raimon 
Panikkar en cual considera que la verdadera visión de la realidad viene 
dada de la experiencia mística, por ello una vez estudiada la nueva 
inocencia consideramos importante adentrarnos en  esta cuestión en el 
pensamiento de Panikkar. El cual nos dice: 
“Hay un dimensión de libertad y de infinitud que empapa tanto la 
materia como el espíritu, tanto los sentidos como el intelecto, la 
aisthesis y la noêsis. La tradición griega lo llamó mystika, el espacio 
en que nosotros nos movemos, percibimos y pensamos, en el cual 
vivimos y somos. Cuando se habla de lo divino resultan inadecuados 
el antropomorfismo y el cosmomorfismo. Y sin embargo es ese más 
y/o menos relativo a la doble experiencia del hombre y del cosmos 
lo que revela la verdadera experiencia, no de algo diferente, sino de 
la tercera dimensión de la Totalidad trinitaria”2932. 
 La visión mística será central en el pensamiento panikkariano. 
Una mística que será cosmoteándrica. Consecuencia de su intuición 
                                                            
        2929 Cf. R. PANIKKAR, El mito del pluralismo. La Torre de Babel. Una meditación 
sobre la no-violencia, en Obras Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 
Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 2016, 56 (=MPTB). 
        2930 Cf. MPTB, 54-55. 
        2931 Cf. A. SCHWEITER, El Pensamiento de la IndiaMéxico D.F. 1971, 20. 




 y de la visión filosófica que de la misma posee, ya 
estudiada en apartados anteriores. La cual diferirá de una visión 
tradicional de la mística, que suele considerar la mística como una 
dimensión de la vida espiritual y especialmente centrada, en muchas 
ocasiones, en la fenomenología mística
2934
. En cambio la visión 
mística panikkariana es mucho más que una fenomenología espiritual 
o una serie de experiencias espirituales. Para él mística y 
espiritualidad han de ir unidas y conectadas pero lejos de la 
simplificación que consiste en reducir la mística solamente a 
fenómenos más o menos extraordinarios y la espiritualidad a una 
educación del espíritu separado del cuerpo
2935
. Para nuestro autor tiene 
mucho de implicación filosófica, incluso podemos decir que supera 
filosofía y espiritualidad para buscar una nueva concepción y 
experiencia de la realidad. Son diversas las obras que dedica a la 
cuestión de la mística, la más famosa es De la Mística. Experiencia 
plena de la Vida (2005)
2936
, también un tomo de sus obras completas 
está consagrado a la Mística en donde se recogen diversos trabajos 
dedicados a exponer su visión mística
2937
. Además trata la cuestión en 
                                                            
        2933 Cf. R. PANIKKAR, La intuición cosmoteándrica, en La nueva inocencia, Estella 
1993, 55 (=NI2). 
        2934 Cf. J. MARTÍN VELASCO, El fenómeno místico. Estudio comparado, Madrid 
2003², 64-96 (=J. MARTÍN VELASCO, El fenómeno místico). 
        2935 Cf. R. PANIKKAR, Introducción, en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 
1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 20 (=MEV). 
        2936 Cf. R. PANIKKAR, De la Mística. Experiencia plena de la Vida, Barcelona 2009, 
302 págs. 
        2937 Cf. R. PANIKKAR, El espíritu contemplativo: Un desafío a la modernidad, en 
Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 
75-94. R. PANIKKAR, Acción y contemplación como categorías de compresión religiosa, en 
Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 
101-129. R. PANIKKAR, Meditación sin objeto, en Obras Completas, I. Mística y 
espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 133-141. R. PANIKKAR, El 
origen: El silencio, en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de 
Vida, Barcelona 2015, 143-169. R. PANIKKAR, Tres ejemplos de santidad. Clara, Juan de 
la Cruz y Teresa de Ávila, en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 1. Mística, 
plenitud de Vida, Barcelona 2015, 171-190. R. PANIKKAR, La experiencia de la Vida. La 
mística, en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, 
Barcelona 2015, 193-416. R. PANIKKAR, La experiencia suprema: las vías de Oriente y de 
Occidente, en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, 








 La mística es la tercera dimensión ya que la dimensión de los 
sentidos y la dimensión de la razón no captan la totalidad de la 
realidad
2939
. Una realidad que Panikkar suele asimilar con el de la 
Vida. Ya que el concepto de Realidad hay que explicarlo, en cambio 
el de Vida se capta directamente. Panikkar habla de una experiencia 
de la vida en la que la vida se capta de tres modos. Hay quienes se 
sienten vivos porque perciben sus sentimientos corporales, hay 
quienes se sientes vivos porque piensan y se dan cuenta de que pueden 
tomar el pulso a la realidad, y, por último, hay quienes se sienten 
vivos porque que la vida los trasciende. Las tres experiencias van 
unidas, son la experiencia corporal, la anímica y la del espíritu
2940
. 
Así, en Panikkar una descripción breve de la mística sería: “La 
experiencia de la Vida”
2941
, una experiencia que no es el privilegio de 
unos cuantos elegidos sino la característica humana por excelencia. El 
hombre es esencialmente un místico. En este contexto se comprende 
que Panikkar pronunciase la famosa frase: “El cristiano del mañana 
será místico o no será” que más tarde tomó Karl Rahner y trasmitió en 
su obra escrita
2942
. Así, la mística requiere una cierta madurez, 
considera Panikkar, la cual es más fácil al acercarse al crepúsculo de 
la vida, cuando lo que se ha hecho queda atrás, es decir, la experiencia 
mística es fruto del ser y no del hacer. Lo importante no es lo que se 




 Como ya hemos apuntado, para Panikkar la mística es la 
experiencia plena de la Vida, pero es una experiencia integral de toda 
la Vida, que tiene en cuenta toda la realidad
2944
. Lo que engarza 
perfectamente con su visión armónica y cosmoteándrica de la realidad, 
                                                            
        2938 Cf. GL6, 414-448. 
        2939 Cf. EVM, 361. 
        2940 Cf. MEV, 24. 
        2941 Cf. MEV, 20. 
        2942 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, Barcelona 2014, 148-149 (=M. 
BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía). 
        2943 Cf. MEV, 28. 
        2944 Cf. EVM, 206. 
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en la que se comprende lo divino, lo material y lo humano
2945
. 
Panikkar es consciente de la importancia de la mística para la vida 
humana, de este modo nos dice: “solo la visión mística, que nos abre a 
la tercera dimensión de la realidad, nos curará de la reinante epidemia 
de superficialidad”
2946
. Y solamente podemos llegar a esta dimensión 
de la realidad si somos capaces de abrir el tercer ojo
2947
. Este concepto 
lo toma de Ricardo de San Víctor el cual enuncia que hay tres ojos: el 
oculus carnis, el oculus rationis y el oculus fidei
2948
, que son los tres 
modos de conocer la realidad
2949
. Lo cual le convierte en un gran 
místico y teórico de la contemplación
2950
. El tercer ojo nos diferencia 
del resto de los seres y nos permite acceder a una nueva dimensión, 
Panikkar nos lo dice con sus palabras: “El llamado tercer ojo es el 
órgano de la facultad que nos distingue de los demás seres vivos 
porque nos permite acceder a una dimensión de la realidad que 
trasciende, sin negarlo, lo que captan el intelecto y los sentidos”
2951
. 
Pero los tres ojos no actúan de modo autónomo  sino que los tres se 




 Solamente una interacción mutua y armoniosa de los tres ojos 
puede proporcionarnos una experiencia satisfactoria de la realidad. Por 
ello Panikkar define mística de la siguiente manera. “mística sería la 
consciencia experiencial de los tres ojos juntos cuando se dirigen no a 
entes particulares sino a toda la realidad”
2953
. Así, los tres ojos juntos 
nos permiten penetrar el misterio de lo real sin agotar la realidad. 
Panikkar nos dirá que hemos de tener en cuenta que la realidad no se 
                                                            
        2945 Cf. CF, 353-363. 
        2946 EVM, 223. 
        2947 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 288-294. 
        2948 Cf. IM, 34. 
        2949 Cf. RICARDO DE SAN VICTOR, La Trinidad, Salamanca 2015, 40-43 
(=RICARDO DE SAN VICTOR, La Trinidad). 
        2950 Cf. E. VILANOVA, Historia de la Teología Cristiana, I, De los orígenes al siglo 
XV, Barcelona 1987, 574 (=E. VILANOVA, Historia de la Teología Cristiana, I). 
        2951 IM, 34. 
        2952 Cf. GL6, 422. 




agota con lo que los sentidos y la mente descubren
2954
. La experiencia 
espiritual se descubre mediante la unión y necesita la preparación e 
todo nuestro ser, y se encuentra más allá de toda dialéctica
2955
. Y que 
el conocimiento triple nos permite conjeturar que hay un ámbito que 
está más allá del conocimiento y en relación advaita con la 
consciencia y que es el asiento último de la realidad. De este modo, 
conocimiento sensitivo, conocimiento intelectual y conocimiento 
espiritual nos permiten llegar a la realidad en su plenitud
2956
. 
 Panikkar comprende que el tercer ojo es la mística, la tercera 
dimensión de la realidad
2957
. Y ello es debido a que “solamente el 
místico es capaz de balbucear algo sobre el estado definitivo del 
ser”
2958
. El místico es el que es capaz de llegar a la plenitud de la 
realidad, a experimentarla en su totalidad, por eso se nos dirá que 
“Sólo el místico puede sobrevivir en la sociedad actual, sin volverse 
terrorista (violento) o cínico (pasotista). Sólo el místico puede 
conservar la integridad de su ser, porque se halla en comunión con 
toda la realidad”
2959
. Solamente el místico establece un contacto pleno 
con la realidad, es el que es capaz de captar la realidad, en sí misma y 
más allá de las cosas concretas. Así, nos dirá Panikkar que “por 
mística entendemos la experiencia del contacto inmediato con la 
realidad que hace desaparecer la distinción sujeto-objeto, así como la 
distancia siempre presente implícitamente en toda clase de 
dualismo”
2960
. Lo que nos lleva a analizar la relación entre mística y 
realidad. 
 Panikkar en otro texto define la mística es la experiencia 
integral de la realidad, que está mucho más allá de la comprensión de 
                                                            
        2954 Cf. R. PANIKKAR, El Hombre, un misterio trinitario, en Obras Completas, VIII. 
Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 204-207 
(=HMT). 
        2955 Cf. R. PANIKKAR, La plenitud del hombre. Una cristofanía, Madrid 1999, 56 
(=PHC). 
        2956 Cf. GL6, 424-431 
        2957 Cf. R. PANIKKAR, Pensamiento científico y pensamiento cristiano, Santander 
1994, 27 (=PCC). 
        2958 R. PANIKKAR, La misa como “consecratio temporis”. La Tempiternidad, en 
Sanctum Sacrificum. V Congreso Eucarístico Nacional, Zaragoza 1961, 85 (=MCT). 
        2959 Cf. E. VILANOVA, Prólogo, en La nueva inocencia, Estella 1993, 23. 
        2960 Cf. R. PANIKKAR, Culto, en Obras Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 1. 
Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 519 (=CUL). 
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la mística como la experiencia de Dios, o la experiencia de la realidad 
suprema. También estaría alejada de una comprensión de la mística 
que eleva a una experiencia de la trascendencia que deja de lado lo 
secular, lo mundano y lo temporal
2961
. O que reduce la mística a una 
especialidad de unos escogidos y la saca de los quehaceres ordinarios. 
La mística ha de ser una experiencia de la realidad como un todo 
integral que no es la suma de sus partes ni tampoco un mero concepto 
formal
2962
. La mística permite un acceso a la plena realidad, llamemos 
como llamemos a esta realidad, por ello la mística nos abre una puerta 
a la interculturalidad. Ya que la interculturalidad desabsolutiza 
nuestras convicciones más profundas si tenemos el tercer ojo abierto a 
la realidad de la mística que nos hace superar todo absolutismo
2963
. De 
este modo, Panikkar pone en contacto su visión mística con los 
planteamientos de la filosofía intercultural y del pluralismo que 
expone en su pensamiento. Es decir la mística hace posible la 
interculturalidad y el pluralismo. Así, esta experiencia de la realidad 
es una experiencia de toda la realidad no de sus partes, es conducir y 
llevar a la experiencia completa e indivisa de la realidad, es una 
experiencia advaita
2964
, dirá Panikkar. Esta intuición advaita que 
soluciona muchos de los problemas planteados por la filosofía, 
resuelve el dilema entre monismo y dualismo abandonando la 
pretensión de que sea la evidencia racional el criterio último y único 
de verdad
2965
. Panikkar afirma que el campo de la consciencia humana 
es mucho más amplio que el del conocimiento racional. Así, la 
intuición advaita resuelve el problema de la mediación con un pensar 
que no es dialéctico
2966
. 
 La realidad para Panikkar, es el sustrato en el que nos 
apoyamos para poder decir lo que sea sobre ella, ya que no podemos 
objetivarla ni tampoco subjetivarla. La realidad es lo que Panikkar ha 
venido a llamar nuestro mythos, mientras que el logos busca decir algo 
                                                            
        2961 Cf. IM, 41-68. 
        2962 Cf. EVM, 230-231. 
        2963 Cf. R. PANIKKAR, Paz e interculturalidad. Una reflexión filosófica, en Obras 
Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 
2016, 389 (=PI). 
        2964 Cf. EVM, 236. 
        2965 Cf. HMT, 205-206. 






. Por ello, hemos de buscar la interconexión entre 
logos y mythos
2968
. Para Panikkar el logos no puede captar la 
realidad
2969
, por ello hemos de recurrir a decir que la realidad es 
nuestro mythos. En conclusión la mística no pertenece directamente al 
logos ya que el logos no puede captar la realidad en su totalidad
2970
. 
Al mismo tiempo, la consciencia es el lugar donde algo se nos hace 
presente. Y el mythos es el horizonte en donde tal presencialidad se 
nos hace consciente, es una presencialidad que no exige 
inteligibilidad, sino que nos percatamos de su simple presencia
2971
. El 
hombre es un ser consciente que se da cuenta de algo misterioso, que 
es la realidad, y que depende de lo que incide en su consciencia para 
captar la realidad. La consciencia registra algunas de las cosas que se 
le presentan, la última instancia de lo que se le presenta es su 
mythos
2972
. La experiencia mística afirma que hay un ingrediente de la 
consciencia que trasciende la razón y que está presente en todo acto de 
conciencia
2973
. Por ello hay conexión entre experiencia mística, 
mythos y realidad.  
 Panikkar concluirá diciendo que la experiencia humana es 
capaz de reunir las múltiples dimensiones del hombre en la que 
participa nuestro cuerpo, nuestra alma y nuestro espíritu
2974
, 
poniéndonos en contacto con la Vida es decir con la realidad
2975
. Esta 
experiencia de la realidad es la intuición mística que es tanto amorosa 
como cognitiva, en la que tocamos la realidad tanto con el 
conocimiento como con el amor
2976
. Busca unir conocimiento y amor 
en la experiencia mística, ambas dimensiones se necesitan para captar 
                                                            
        2967 Cf. EVM, 259. 
        2968 Cf. R. PANIKKAR, Mythos y logos. Visión mitológica y visión racional del mundo, 
en Obras Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 
133-142 (=ML). 
        2969 Cf. EVM, 257-258. 
        2970 Cf. GL6, 438. 
        2971 Cf. EVM, 264-265. 
        2972 Cf. EVM, 267. 
        2973 Cf. EVM, 275. 
        2974 Cf. HMT, 227-232. 
        2975 Cf. EVM, 321. 
        2976 Cf. EVM, 279-280. 
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la realidad en su plenitud
2977
. Panikkar nos llega a decir que “un 
conocimiento exclusivamente intelectual no es conocimiento 
completo; un amor exclusivamente sentimental no es el amor del que 
hablamos”
2978
. Una mística exclusivamente intelectualista no es una 
mística completa
2979
. En resumen la experiencia mística de Panikkar 
ha de ser tanto una experiencia intelectual como amorosa
2980
. 
 En la experiencia mística completa es indispensable tanto la 
experiencia sensible como la inteligible
2981
. Vivir esta triple 
experiencia como un todo armónico es indispensable para llegar a la 
plenitud del hombre, que Panikkar pone en conexión con su 
Cristofanía
2982
. La experiencia cosmoteándrica es la que mejor expresa 
la visión mística, y es asimilable a cuando la filosofía se definía a sí 
misma como arte y la ciencia de la Vida. Una experiencia mística que 
es una apertura consciente a la realidad en su totalidad
2983
. Una 
experiencia mística que abraza tanto la consciencia sensible como la 
intelectual y la espiritual en adualidad armónica. Algo que ocurre en 
lo profundo de nuestra existencia y transforma nuestras vidas. Es algo 
que pertenece a la misma constitución del ser humano
2984
. 
 Todo lo anterior lleva a decir a Panikkar que la experiencia 
mística tiene relación directa con la totalidad de la condición humana. 
Incluso llega a afirmar que en la crisis del mundo moderno, que cada 
vez se agudiza más, solamente el místico sobrevivirá. Porque los 
demás perderán la esperanza en un futuro que se deteriora y no serán 
capaces de descubrir la esperanza en lo invisible que no perciben
2985
. 
Para todo ello establece una serie de axiomas que se aplican a la crisis 
del mundo moderno: 
 -Hay que restablecer la armonía, el equilibrio, vía media en la 
dicotomía que muchas veces se establece entre cielo y tierra, realidad 
                                                            
        2977 Cf. R. PANIKKAR, La experiencia filosófica de la India, Madrid 2000, 16-17 
(=EFH). 
        2978 EVM, 278 
        2979 Cf. EVM, 277. 
        2980 Cf. EVM, 288. 
        2981 Cf. GL6, 430-431. 
        2982 Cf. PHC, 225-230. 
        2983 Cf. GL6, 434-435. 
        2984 Cf. EVM, 338-340. 




y apariencia, otra vida y esta. La crisis del mundo contemporáneo es 
que no puede vivir ni con la mística tal y como se ha presentado hasta 
ahora ni con la auténtica mística
2986
. 
 -La gran crisis de la filosofía en el mundo contemporáneo se 
debe a la pérdida del sentido místico de la existencia, ya que la 
filosofía oficial no se ha preocupado de cultivar la mística
2987
. 
 -La gran crisis de la religión en el mundo contemporáneo se 
debe a la pérdida del sentido místico de la propia religión. Panikkar 
considera que una religión sin mística se reduce a mera ideología más 
o menos convincente. Una verdadera mística ayudaría a descubrir la 
tercera dimensión de la realidad en las actividades humanas
2988
. 
 -Es un error pretender juzgar la moralidad de una acción por 
los buenos o malos resultados
2989
. La gran crisis de la ética de nuestro 
tiempo es pretender fundamentarla sociológicamente sin atreverse a 
buscar su fundamento en la realidad antropológica del hombre, cuya 
debilidad está causando la crisis
2990
. 
 -Panikkar es defensor de una función política de la mística que 
influya en los problemas sociales y económicos. Ya que solamente la 
acción mística nos permite actuar sin una justificación extrínseca a la 
propia acción. Aquí encontramos el secreto del amor que encuentra en 
cada acción su pleno sentido
2991
. 
 -Panikkar propugna la ecosofía como la experiencia mística de 
la material en general y de la Tierra en particular
2992
. La ecosofía es la 
sabiduría que nos hace sentir la Tierra como un sujeto, como una 
dimensión constitutiva y definitiva de la realidad
2993
. 
 -La experiencia mística nos ayuda a restaurar la separación 
entre conocimiento y amor. La experiencia no es solamente un 
elemento racional, cognitivo, no se puede tener ninguna experiencia 
                                                            
        2986 Cf. EVM, 351. 
        2987 Cf. EVM, 352. 
        2988 Cf. EVM, 354. 
        2989 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía, 206-207. 
        2990 Cf. EVM, 355-356. 
        2991 Cf. EVM, 356. 
        2992 Cf. J.A. TESTÓN TURIEL, El Antropoceno en Raimon Panikkar: Ecosofía, 
“Anthropocenica” 1 (2020) 44. 
        2993 Cf. EVM, 359. 
476 
exclusivamente teórica nos dirá Panikkar
2994
. Para una correcta 
interpretación de la mística hace falta una antropología tripartita
2995
. 
 A modo de síntesis Panikkar afirma: “la mística no es ni una 
especialidad ni un privilegio de unos cuantos; pertenece a la misma 
naturaleza del hombre. La mística nos invita a participar 




 Conocemos la realidad a través de este triple conocimiento, 
sentidos, razón y espíritu, recibido en el campo de la consciencia, pero 
la experiencia mística no es traducible al campo de la consciencia, lo 





. Todas las reflexiones que se han 
realizado sobre lo místico concluyen diciendo que lo místico es 
inefable, y ello es así  no por la imperfección del intelecto humano, o 
por la forma de pensar, sino por la naturaleza de la propia realidad
2999
. 
Lo que nos muestra lo complicado que es hablar de la experiencia 
mística, y que en las distintas tradiciones religiosas y culturales se ha 
vertido en diversos lenguajes. Panikkar hablará de un lenguaje hindú, 
un lenguaje buddhista, un lenguaje secular, un lenguaje cristiano e 
incluso de un metalenguaje místico
3000
. 
 Raimon Panikkar confecciona una mística que denominará 
cosmoteándrica, que supera la dicotomía entre el misticismo natural, 
como forma de unión con el mundo y el misticismo teísta, como 
forma superior de unión con Dios
3001
. En tal sentido, su obra muestra 
la armonía de la realidad sin negar ninguna de sus partes o 
dimensiones. La mística está en conexión con la intuición 
cosmoteádrica del autor. El cual afirma que la realidad es 
cosmoteándrica y que la mística es la experiencia integral de la 
realidad, pero de una realidad que es cosmoteándrica
3002
. Por tanto, 
                                                            
        2994 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía, 258-259. 
        2995 Cf. EVM, 359. 
        2996 Cf. EVM, 359-360. 
        2997 Cf. A. VOLPINI, Visión Mística, Barcelona 2019, 67. 
        2998 Cf. GL6, 441-443. 
        2999 Cf. GL6, 438. 
        3000 Cf. EVM, 372-409. 
        3001 Cf. IC, 180. 




visión cosmoteándrica y mística nos se pueden separar en Panikkar. 
Ello nos prepara para el siguiente apartado en el que analizaremos la 
espiritualidad cosmoteándrica. 
11.3 Espiritualidad Cosmoteándrica 
Raimon Panikkar en su peregrinación espiritual al Kailasa nos relata 
que la materia está en correlación con el espíritu dentro de la 
experiencia cosmoteándrica
3003
 y en su obra Colligite Fragmenta, 
hablando de la experiencia cosmoteándrica, nos dirá: “La visión 
cosmoteándrica podría ser considerada la forma original y primordial 
de la consciencia. En realidad, ha alboreado desde los comienzos de la 
consciencia humana como visión indivisa de la totalidad”
3004
. Lo que 
constata, como ya hemos apuntado, que es una de las dimensiones 
más importantes de su pensamiento y así lo estudiamos al analizar la 
filosofía panikkariana. Para Panikkar tener una experiencia integral de 
la realidad es fundamental y se llega a ella por la expresión de su 
visión cosmoteándrica
3005
. Cuestión que a lo largo de su obra escrita 
va poniendo en conexión, e incluso asimilándolo en muchas 
ocasiones, con otros conceptos o dimensiones de su pensamiento 
como son: pluralismo, interculturalidad, ontonomía, interdependencia, 
relatividad radical, trinidad radical, pratîyasamutpâda y advaita. 
Todos ellos construyen y dimensionan el arquitrabe del pensamiento 
panikkariano sobre la realidad. Así, el propio Raimon Panikkar nos 
dirá que como consecuencia de esta experiencia trinitaria y 
cosmoteándrica de la realidad surge una espiritualidad 
cosmoteándrica. 
 El concepto de espiritualidad ya lo abordamos en el capítulo 
sexto de este trabajo, por ello remitimos allí a la hora de reflexionar 
sobre lo que Panikkar entiende por espiritualidad. Nosotros nos vamos 
a centrar en lo que Panikkar comprende por espiritualidad 
cosmoteándrica y cuáles son sus características. Así, la espiritualidad 
cosmoteándrica es comprendida como una vida en la que teoría y 
                                                            
        3003 Cf. R. PANIKKAR – M. CARRERA, Peregrinación al Kailasa y al centro de sí, 
Barcelona 2009, 27. 
        3004 Cf. CF, 323. 
        3005 Cf. CF, 311. 
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praxis forman un todo armónico, en la que ninguna de las dos 
prevalece sobre la otra
3006
. Por ello es concebida como una 
espiritualidad integradora. Y el objetivo de la misma, tal y como 
Panikkar la presenta, no es reemplazar la espiritualidad tradicional, 
sino solamente complementarla. Por ello, no presenta su espiritualidad 
cosmoteándrica con los aspectos tradicionales de la espiritualidad 
tradicional, como son: meditación, ascesis, humildad, amor, etc.. 
Panikkar no quiere presentar un tratado de espiritualidad, sino 
subrayar aspectos dejados de lado
3007
. La espiritualidad 
cosmoteándrica no es una espiritualidad confesional ni sincretista, 
pero puede ser considerada el fundamento de toda espiritualidad 
humana. Por ello pude ser vivida y aplicada a cualquier confesión 
religiosa o cultural
3008
. Para expresar la espiritualidad cosmoteándrica 
Panikkar establece nueve sûtra, en los que expresa una visión de la 
vida que quiere ser meditada y vivida. Los nueve sûtra van unidos 
como lo están las perlas de un collar, las cuales se sostienen por el hilo 
que las cruza. Este hilo para Panikkar es el amor. Un collar sin el hilo 
el collar no sería collar, es decir los sûtra sin el amor dejan de serlo. 
Por ello, el amor no es una abstracción ya que el verdadero amor está 
encarnado. Al mismo tiempo, los sûtra no son consejos prácticos ni 
principios abstractos, son afirmaciones teórico-prácticas que deben 
encarnarse
3009
. Pasamos a describirlos: 
 1. El primado de la Vida. La experiencia cosmoteándrica 
fundamental es la experiencia de la Vida. Una Vida que está fuera y 
dentro, somos nosotros y está por encima de nosotros. Para Panikkar 
la experiencia que introduce a la Vida es la experiencia de la luz, luz 
que ilumina y da vida. Pero la vida no es propiedad privada, ni tan 
siquiera, de los seres que denominamos sensibles o animados
3010
. La 
Vida invade toda la realidad, así se rompen los dualismos y 
extremismos citados sino que se concibe la realidad como algo 
                                                            
        3006 Cf. R. PANIKKAR, Aspectos de una espiritualidad cosmoteándrica, en Obras 
Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 
368 (=AEC). 
        3007 Cf. AEC, 369. 
        3008 Cf. J. ANGELATS I MORATÓ, La intuició cosmoteándrica: integració de la 
realitat, “Qüestions de vida cristiana” 260 (2018) 47-51. 
        3009 Cf. AEC, 370. 




armónico pero superando una visión estática del Ser. La armonía es la 
categoría propia del advaita y de la Trinidad, porque la relación en la 
que ambas se basan no pueden ser sino equilibradas y por ello 
armoniosas. La vida no muere nuca los que mueren son los individuos 
portadores de la Vida. Por ello, la realidad está viva, o mejor dicho es 
Vida. Las tres formas de la realidad que hemos expresado son tres 
formas de Vida.  
 -Primero, la Divinidad es Vida y, por ello, Dios es el Viviente 
por antonomasia.  
 -Segundo, la experiencia de la Vida es la experiencia humana 
fundamental abierta a todos los hombres, así la Vida es anterior a la 
acción, al pensamiento e inseparable del Ser
3011
.  
 -Tercero, la Materia también está viva, ya que es fruto de la 
Vida divina, que llena con tu vitalidad el cosmos entero
3012
. 
 Así, la Vida no es un privilegio del hombre sino que el hombre 
participa de la Vida del universo
3013
. De este modo, para Panikkar los 
tres mundos: Cielo, Tierra y Hombre participan de la única y misma 
Vida. Es participar de un dinamismo primordial cuya expresión es el 
sacrifico: que es el metabolismo universal que permite que la Vida 
esté viva y gracias al cual subsiste la realidad entera
3014
. Este 
dinamismo primordial sería el sacrifico. Así, la tierra está viva porque 
el Ser es Vida, tal y como había sido interpretado durante décadas, en 
la que la Vida era el trascendental absoluto del Ser, Vida y Ser eran 
sinónimos
3015
. Aquí el autor introduce la idea del anima mundi, que no 
significa que la tierra tenga alma sino que está animada
3016
. En el siglo 
XIX el racionalismo europeo consideró el animismo como una visión 
primitiva de la realidad, para Panikkar el mundo tiene alma porque 
está vivo, una vida propia, aunque se llame energía
3017
. Así, el mundo 
es mundo porque está vivo. La reanudación de una espiritualidad 
animista no es volver a una concepción anticientífica o primitiva de la 
                                                            
        3011 Cf. GL7, 473-480. 
        3012 Cf. AEC, 372. 
        3013 Cf. IC, 165. 
        3014 Cf. AEC, 373. 
        3015 Cf. MEV, 22. 
        3016 Cf. IC, 167. 
        3017 Cf. AEC, 374. 
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materia, sino dar un paso adelante en la experiencia de la materia, en 
la que se ve a la Tierra no como un objeto sino como un sujeto
3018
. Lo 
que tiene consecuencias económicas, políticas y religiosas. Lo que 
conduce a su visión de la Ecosofía ya desarrollada con anterioridad, en 
la que la Ecosofía es la sabiduría de la tierra y el intérprete de esta 
sabiduría es el hombre
3019
. 
 En la visión cosmoteándrica de Panikkar herir el anima mundi, 
tal y como lo concibe el autor, es crear una disarmonía en toda la 
realidad, es herir la vida del mundo
3020
. Un anima mundi que no es 
asimilable al Espíritu Santo del cristianismo para evitar una visión 
panteísta. Así, por anima mundi se entiende la vida que llena el 
mundo
3021
. Panikkar considera que las visiones mecanicistas y 
cartesianas del pensamiento occidental, provocaron que los 
espiritualistas buscasen un motor extrínseco al mundo y de carácter 
espiritual, llamado Dios. Por su parte, en la visión cosmoteándrica el 
anima mundi no es el motor que pone en movimiento desde el 
exterior
3022
. Es la Vida que inunda todo el universo, ya en la visión 
cosmoteándrica no se encuentra otro símbolo que la Vida para 
expresar el dinamismo que informa y penetra todo el universo, y el 
hombre reconoce esta Vida haciéndose consciente de vivirla
3023
. La 
siguiente pregunta que tenemos que formular es: ¿qué es la Vida? 
 2. La Vida como tiempo del Ser. Panikkar considera 
paradójico que el mundo secular contemporáneo sea de nuevo sensible 
a la dimensión del anima mundi que estuvo relegada y olvidada 
durante siglos en la cultura occidental
3024
. Panikkar considera que ello 
ha sido posible gracias a que la Modernidad se ha vuelto sensible al 
tiempo
3025
. Una de las características de la secularidad es la 
importancia que le concede al tiempo, ya que esta afirma los valores 
provisionales que le conde al mundo temporal
3026
. El mundo real es 
                                                            
        3018 Cf. ECO, 259. 
        3019 Cf. AEC, 375. 
        3020 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía, 171-172. 
        3021 Cf. AEC, 376. 
        3022 Cf. GL7, 473-474. 
        3023 Cf. AEC, 377. 
        3024 Cf. IC, 168. 
        3025 Cf. AEC, 379. 




temporal, y su temporalidad es su carácter último. Que el mundo sea 
temporal significa que no es una realidad muerta, así la misma 
temporalidad del universo manifiesta que está vivo
3027
. Ello se 
corrobora en que los antiguos habían definido a la Vida como “el 
tiempo del ser”
3028
. Al mismo tiempo, la consciencia contemporánea 
ha subrayado la relación entre Ser y Tiempo como así lo intuyó M. 
Heidegger
3029
. Así, el tiempo no es un accidente del Ser ya que el 
mismo Ser es temporal. La temporalidad pertenece a la misma esencia 
de los seres
3030
, y, por ello, el tiempo concreto de un ser no puede 
abstraerse del ser sin destruirlo
3031
, nos dirá Panikkar. Todo ser tiene 
su propio tiempo y el tiempo es la forma peculiar de todo lo que 




 La consciencia occidental recupera la idea de que el tiempo 
pertenece a la realidad misma. Por ello, la temporalidad es una forma 
peculiar de la existencia humana y algo integrante del propio ser, no 
algo por lo que se pasa
3033
. Así, el pasado no se deja atrás sino que se 
acumula en el tiempo presente, el futuro no solo debe de llegar sino 
que ya es efectivo en el presente, nos dirá Panikkar
3034
. Así, una 
espiritualidad cosmoteándrica nos libera del peso del pasado y de la 
angustia del futuro, sin anular el tiempo. Esto es el vínculo intrínseco 
que enlaza todo nuestro ser en una unidad armónica
3035
, ya que el 
karma negativo del pasado ha sido perdonado y la incógnita del futuro 
se ha integrado en nuestra libertad. Ello ocurre en un plano individual 
en cuanto que toca el núcleo de nuestro ser, y en un plano personal en 
cuanto que nos pone en relación con el resto del universo
3036
. Por ello 
la espiritualidad cosmoteándrica es la forma de vida que nos pone en 
                                                            
        3027 Cf. IC, 168. 
        3028 Cf. AEC, 380. 
        3029 Véase la obra más trascendental del pensamiento del autor: M. HEIDEGGER, El Ser 
y El Tiempo, Madrid 1980, 478 págs. 
        3030 Cf. R. PANIKKAR, Técnica y tiempo, Buenos Aires 1967, 9 (=TT). 
        3031 Cf. AEC, 381. 
        3032 Cf. R. PANIKKAR, Iniciación a los Vedas, Barcelona 2011, 41 (=IV). 
        3033 Cf. IC, 169. 
        3034 Cf. AEC, 382. 
        3035 Cf. IV, 41. 
        3036 Cf. AEC, 382. 
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conexión con el destino de toda la realidad, respetando los espacios de 
libertad personales
3037




 Raimon Panikkar extrae como consecuencia que nuestra 
consciencia actual empieza a redescubrir la conexión intrínseca entre 
la Vida y el Ser en su nivel más profundo. Panikkar dirá: “La Vida es 
el dinamismo del Ser”
3039
. Así, la vida es el tiempo intrínseco a las 
cosas, pero hay que diferenciar entre vida universal o zôê de vida 
individual o bios. Los griegos, como hemos apuntado, conciben la 
vida como el tiempo del Ser, y, por su parte, la India clásica percibe el 
tiempo como el aliento vital de la realidad
3040
. Un tiempo que abraza 
las cosas y que las hace madurar. Un tiempo que opera el cambio de 
los seres. Un tiempo que creo la tierra. Un tiempo en el que está la 
consciencia y, de modo más explícito en el tiempo, está la vida
3041
. En 
la tradición india la vida es lo que llena todo lo que existe. 
 Esta experiencia del tiempo es esencial para la espiritualidad 
cosmoteándrica, ya que como nos dice el propio Panikkr. “el hombre 
es tiempo en cuanto es vida, pero no es el propietario de su tiempo, 
como tampoco es el dueño de su propia vida”
3042
. El hombre vive en 
la vida y participa de la vida, es más el que experimenta la Vida no 
tiene miedo a la muerte, ya que solo el individuo muere. Desde este 
punto el autor apunto que la espiritualidad cosmoteándrica es personal 
pero no individualista, es una espiritualidad madura que ha eliminado 
cualquier forma de ego o egoísmo
3043
. El tiempo no es una realidad 
extrínseca al hombre ya que perder el tiempo sería perder el ser, vivir 
el tiempo es vivir la vida y vivir la vida es vivir la tempiternidad
3044
. 
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Esta es una nueva experiencia ante la muerte fruto de la experiencia 
cosmoteándrica. Ya que el que tiene miedo a la muerte es porque tiene 
miedo a la vida, y quien tiene miedo a la vida y sino la vive es porque 
su ego está agarrado al bios individual
3045
. Solamente cuando haya 
descubierto la Vida en la vida y que está no es de mi propiedad gozaré 
de la vida en cada momento tempiterno. De este modo, Panikkar pone 
conexión el Ser y el Tiempo en su visión cosmoteándrica, lo que nos 
lleva a descubrir el núcleo tempiterno de nuestra vida
3046
. 
 3. El Ser como manifestación de la Palabra. Una de las grandes 
diferencias entre Occidente y Oriente es que el pensamiento occidental 
se dé más importancia a la revelación como la sabiduría que viene de 
Dios, se entiende como quitar el velo que tapa el misterio, y ello pone 
el acento en la verdad. En cambio otras culturas ponen el acento en 
saber escuchar, así sucede en la sabiduría que viene de lo alto de la 
India
3047
. Aunque también el cristianismo se reconoce la importancia 
de la escucha de la fe, la escucha de la palabra de Dios y de la voz 
interior
3048
. Y tampoco la India ignora la importancia de la visión. 
Pero lo que es claro es que los factores socioculturales son distintos. 
“el ojo para Grecia es más penetrante que el oído, mientras que el oído 
para la India y para las tradiciones semíticas es más sutil que la 
vista”
3049
. Con esta visión Panikkar considera que podemos manipular 
los términos porque muchas veces los inventamos con fines 
heurísticos, pero en cambio no podemos hacer lo mismo con las 
palabras ya que tienen una vida propia y son deudoras de un proceso 
histórico en el que han sido transmitidas y utilizadas de un modo 
                                                                                                                                           
Eucarístico Nacional, Zaragoza 1961, 75-93 y 239-241. R. PANIKKAR, El presente 
tempiterno. Una apostilla a la historia de la salvación y a la teología de la salvación, en 
Teología y mundo contemporáneo. Homenaje a K. Rahner, Madrid 1975, 133-175. 
        3045 Cf. AEC, 385. 
        3046 Cf. AEC, 386. 
        3047 Cf. AEC, 387. 
        3048 Cf. S. PIÉ-NINOT, La Teología Fundamental. “Dad razón de la esperanza2 (1 Pe 3, 
15), Salamanca 2009, 93-173. 
        3049 AEC, 388 
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concreto. De este modo, las palabras son símbolos que hallamos en el 
intercambio entre hombres, cosas o experiencias humanas
3050
. 
 La espiritualidad de la palabra requiere en primer lugar saber 
escuchar la palabra originaria para lo que hace falta silencio. En 
segundo lugar hace falta escuchar la voz de los otros, especialmente 
de los sabios, para lo que hace falta atención y amor. Y en tercer lugar, 
saber transmitir lo que viene sugerido por las cosas mismas, 
comunicando aquello que el espíritu inspira decir. La palabra es un 
sacramento es el Ser que habla
3051
. Las cosas a las que damos nombre 
son entidades que ya han entrado en nuestra vida por algo más que 
una sensación, percepción o conocimiento abstracto. Panikkar nos 
dice que: 
“En la terminología buddhista, la palabra dharma identifica tanto la 
vía, la norma, la ley universal que informa la realidad como cada 
cosa individual en su aspecto de encarnación de la Vida, es decir, 
tanto la cosa como la vida de la cosa en armonía con la Vida. Estas 
cosas están en una relación viva con nosotros, y es propiamente esto 
lo que constituye la unicidad y la no intercambiabilidad. Y sabemos 
por experiencia que no todo nombre es apto para denominar de 
modo auténtico aquellas cosas que son parte de la urdimbre y de la 
trama de nuestra vida”3052. 
 Con estas palabras Panikkar expresa la importancia de las 
palabras a la hora de designar las diferentes realidades. 
 Hemos dicho que el Ser habla y por ello hemos de 
escucharlo
3053
. La espiritualidad cosmoteándrica es una espiritualidad 
de la escucha. Pero la escucha requiere estar atentos a las voces de la 
Palabra. Este es el sentido de la obediencia. Así, cuando el hombre 
escucha a la realidad y no busca dominarla, la oye hablar, escucha el 
                                                            
        3050 Cf. R. PANIKKAR, El espíritu de la palabra. III. Palabras y términos, en Obras 
Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 2. Fe, hermenéutica y palabra, Barcelona 2018, 404-
427. 
        3051 Cf. AEC, 389. 
        3052 AEC, 390. 
        3053 Cf. R. PANIKKAR, El espíritu de la palabra. II. La palabra, creadora de la 
realidad, en Obras Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 2. Fe, hermenéutica y palabra, 




lenguaje del Ser y empieza a descifrarlo
3054
. Es lo que Panikkar 
denomina actitud ecosófica
3055
. La ecosofía no es magia en la que el 
hombre oye hablar a las piedras. La naturaleza no se expresa con 
palabras, nos dice Panikkar, sino que quien habla es el hombre y la 
naturaleza a través del hombre, si es capaz de ser su voz y no su 
dominador. Pero, al mismo tiempo, ello requiere aprender a escuchar. 
Ya que el ruido del mundo, un mundo acústicamente confuso puede 
romper los ritmos silentes de la naturaleza, e impedir escuchar la voz 
de la naturaleza
3056
. La espiritualidad que Panikkar propugna le hace 
preguntarse si es posible transformar el “mundanal ruido” en 
“mundanal silencio”
3057
. Así, Panikkar dirá: “El ruido de la ciudad 
puede estimularnos a cultivar la serenidad interior y a buscar, o 
también a crear, espacios de silencio en nuestra vida que luego, valga 




 4. La Palabra como sonido del silencio. Panikkar nos dice “El 
Ser habla. El Ser no existe sin vida, y la Vida se manifiesta en la 
Palabra. El Ser habla en el hombre y habla al hombre, cuando el 
hombre no se ha alienado del Ser, cuando no quiere romper su vínculo 
con el Ser, cuando deja que el Ser exista en su integridad”
3059
. Aquí 
radica el poder del hombre que puede intervenir en la armonía de la 
realidad. El desorden penetra cuando se invierten los papeles, cuando 
la palabra invade el silencio en lugar de dejarse generar por él. 
Panikkar considera que el principio no es la palabra sino que es el 
Silencio. La palabra es originaria, no hay nada antes que ella, pero no 
es el origen ya que procede del silencio
3060
. El símbolo del Silencio es 
la Nada
3061
. Toda palabra, en la medida que participa de la Palabra, 
crea aquello que pronuncia. Panikkar considera que debemos dejar 
                                                            
        3054 Cf. AEC, 390. 
        3055 Cf. CF, 307-308. 
        3056 Cf. AEC, 391. 
        3057 Cf. R. PANIKKAR, El mundanal silencio, Barcelona 2000, 15-18. 
        3058 Cf. AEC, 392. 
        3059 AEC, 393. 
        3060 Cf. R. PANIKKAR, El origen: El silencio, en Obras Completas, I. Mística y 
espiritualidad, 1. Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 148-149 (=OS). 
        3061 Cf. R. PANIKKAR, El silencio de la palabra, en Mito, Fe y Hermenéutica, 
Barcelona 2007, 286-290 (=SP). 
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hablar al silencio, aunque el silencio es silencio porque no habla, 
también es silencio porque no se ahoga en su silencio sino que es la 
condición para que de él brote la palabra
3062
. El silencio es la 
condición misma de la existencia de la palabra, incluso podemos decir 
que el origen de la palabra es el silencio
3063
. 
 Una espiritualidad cosmoteándrica deja que las palabras surjan 
del silencio mismo de las cosas, hace que hablen a través de la palabra 
humana. De este modo, la palabra humana se convierte en revelación 
de lo que son las cosas en sí. Así, si el origen de las palabras es el 
silencio ninguna palabra puede tener la pretensión de ser la definitiva 
y ningún significado podrá ser final y unívoco. Por ello, Panikkar 
considera que el pluralismo es una característica de esta espiritualidad 
y experiencia cosmoteándrica
3064
. Para Panikkar el sonido del Silencio 
es la palabra ya que el silencio es fundamental en la espiritualidad 
cosmoteándrica porque la palabra no es idéntica a su significado. La 
palabra es palabra plena cuando tiene la cuaternidad constitutiva de la 
palabra. El que habla, un tú al que se habla, un sentido intelectual y un 
sonido material. Tocar el misterio del Silencio junto con el misterio de 
la palabra nos hace conscientes de la contingencia humana
3065
. 
 5. El Silencio como apertura al Vacío. No es posible una 
interpretación o hermenéutica del Silencio ya que todo intento de 
interpretación lo quebranta, ello es debido a que toda interpretación es 
obra del logos, pero el silencio al no ser logos está vacío de 
Palabra
3066
. El Silencio es ausencia de Palabra y es anterior a la 
Palabra, ya que la hace posible
3067
. Para Panikkar la Palabra es el 
órgano del ser, por tanto el Silencio será la ausencia del Ser. No es su 
negación, no es el nihilismo, es la Nada, la Vacuidad buddhista
3068
. 
Así, en el Silencio el hombre hace la experiencia del vacío, es decir de 
                                                            
        3062 Cf. AEC, 394. 
        3063 Cf. EEP, 365. 
        3064 Cf. R. PANIKKAR, Pluralismo religioso: El desafío metafísico, en Obras 
Completas, VI. Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 
2016, 143-165. 
        3065 Cf. AEC, 395-396. 
        3066 Cf. AEC, 397. 
        3067 Cf. OS, 145. 
        3068 Cf. R. PANIKKAR, El Silencio del Buddha. Una introducción al ateísmo religioso, 




la pura ausencia. La mística de todos los tiempos ha afirmado la 
posibilidad de la aproximación apofática a la realidad
3069
, así se habla 





 y otros textos 




 En este contexto surge la espiritualidad cosmoteándrica que 
Panikkar propugna. Es el retorno a la mística como experiencia 
universal, sin caer en el misticismo como experiencia particular o 
especializada. Panikkar trata de exponer y presentar la mística como 
una visión de la realidad en tres dimensiones: material, intelectual y 
espiritual
3073
. Las cuales corresponden a los tres órganos humanos que 
nos permiten abrirnos a la realidad
3074
, que también se ha llamado ojo 
de los sentidos, ojo de la mente y ojo del espíritu
3075
. La espiritualidad 
cosmoteándrica es una espiritualidad mística. Si por mística 
entendemos como san Buenaventura: cognitio Dei  
experiementalis
3076
, es decir un conocimiento espiritual, es decir, 
directo e inmediato de Dios. Pero que en la mística cosmoteándrica 
acepta el conocimiento en sentido amplio y que asume toda la realidad 
y con todos los sentidos. Es inmediata y no mediada en la 
interpretación mental
3077
. Y es un conocimiento de Dios, pero de un 




 6. El Vacío como espacio de la libertad de la Acción. La 
experiencia del Vacío es un descubrimiento que transforma y que se 
                                                            
        3069 Cf. AEC, 398. 
        3070 Cf. C. MARTÍN (ed.), Upanisad. Con los comentarios advaita de Sankara, Madrid 
2001, 39-260. 
        3071 Cf. C. DRAGONETTI (ed.), Dhammapada. El camino del dharma, Buenos Aires 
1967, 107-226. 
        3072 Cf. R. PANIKKAR, “De Deo abscondito”, en Humanismo y Cruz, Madrid 1963, 
254-290. 
        3073 Cf. EVM, 322-340. 
        3074 Cf. HUGO DE SAN VICTOR, Didascalion de studio legendi, Madrid 2011, 17-22. 
        3075 Cf. AEC, 398. 
        3076 Cf. L. BORRRIELLO – E. CARUANA – M.R. GENIO – N. SUFFI (dirs.), 
Diccionario de Mística, Madrid 2002, 1187. 
        3077 Cf. AEC, 399. 
        3078 Cf. IM, 29-113. 
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encuentra al mismo nivel del descubrimiento de la Vida
3079
. Y nos 
hace descubrir lo que somos realmente, lo insondable de Ser y de lo 
que somos todos nosotros
3080
. Allí donde este Ser se integra en el 
horizonte del Vacío. El descubrimiento del Vacío nos abre a la 
experiencia de la libertad tampoco en la pura consciencia ya que su 
espacio está vacío. Como en el Vacío no hay cosas no puede seguir las 
leyes de la razón, y ello no es libertad de pensamiento o anarquía, es 
superación del pensamiento mismo, ya que el conocimiento no lo es 
todo
3081
. Todo lo cual conduce a la libertad de acción. Aquí Panikkar 
expone que la espiritualidad cristiana ha pasado por dos momentos, 
uno en el que se despreciaba lo trabajos serviles y otro en el que se 
exalta el trabajo humano como la contribución del hombre a la riqueza 
del mundo. Así, en este proceso la contemplación perdía valor en la 
vida espiritual
3082
. En una espiritualidad cosmoteándrica se distingue 
la cooperación con el dinamismo de la naturaleza, la actividad humana 
en sinergia con la creación y el trabajo moderno se ha convertido en 
medio para ganarse la vida. Pero no se gana la vida con el trabajo sino 
con la fe, el amor y con la vida misma. El hombre no fue creado para 
trabajar sino para cultivar un jardín. Siguiendo el Bhagavad Gîtâ el 
hombre debe de actuar para mantener la cohesión de este mundo, 
cumpliendo así una función cósmica
3083
. Como consecuencia, la 
actividad humana con fines egoístas es inmoral. 
 Aquí es donde aparece la importancia del discurso sobre el 
Vacío como contribución a la espiritualidad cosmoteándrica. En la 
filosofía del Ser toda acción tiende a un fin, hasta buscar una finalidad 
a la propia acción de Dios
3084
. En cambio, si introducimos la filosofía 
del Vacío, la verdadera acción libre no está determinada por una 
finalidad, lo que nos lleva a afirmar con el Bhagavad Gîtâ que 
llevemos acabo nuestra acciones sin apegarnos a los resultados
3085
. 
                                                            
        3079 Cf. AEC, 401. 
        3080 Cf. R. PANIKKAR, La invariante teantropocósmica, en Obras Completas, X. 
Filosofía y teología, 1. El ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 475-476 
(=GL7). 
        3081 Cf. GL6, 439-440. 
        3082 Cf. AEC, 402. 
        3083 Cf. BG, III, 19-27. 
        3084 Cf. AEC, 402 




Así, ni el Ser ni el futuro están predeterminados. Panikkar considera 
que el ser y el Vacío están en una polaridad constitutiva y que su 
relación es adual, es decir advaita
3086
. Llevar a cabo una acción con 
esta libertad requiere un total desinterés, un desapego que solo un 
corazón puro, es decir, vacío, puede tener. La espiritualidad 
cosmoteándrica permite esta libertad porque es la experiencia de 
perichôrêsis cosmoteándrica
3087
, se descubre que ya somos el campo 
en el que se juega la aventura de lo real. La experiencia del Vacío 
corresponde con el descubrimiento de la realidad como creatio 
continua o el pratîyasamutpâda buddhista
3088




 7. La Acción como descubrimiento del Mundo. El hombre es 
libre porque el Vacío no lo determina y le deja un espacio de libertad. 
Las cosas ofrecen resistencia a la acción del hombre y esta resistencia 
provoca que el propio hombre las descubra como reales, pero esta 
resistencia no es insuperable ya que el hombre puede cambiar la forma 
de las cosas y el curso de los acontecimientos. La acción del hombre 
sobre el mundo material es la gran especialidad de la ciencia moderna, 
lo que la espiritualidad cosmoteándrica no puede olvidar. Del mismo 
modo, hemos alcanzado un conocimiento del mundo que ha de ser 
integrado en la espiritualidad contemporánea, piensa Panikkar. El cual 
considera que es fundamental integrar el mundo en la espiritualidad. 
Para lo cual es importante explicitar el significado de “mundo”
3090
.  
 En primer lugar se puede ver el mundo como el cosmos en su 
totalidad, como la manifestación del Dios invisible. En segundo lugar 
se puede considerar el mundo como nuestro planeta tierra, que su a su 
vez se puede considerar desde un doble simbolismo
3091
. Por un lado, 
la solidez y centralidad de la tierra y por otro considerarlo desde su 
fertilidad y como un espacio vital
3092
. Podríamos decir que el mundo 
produce realidad. Panikkar considera que, si no somos sensibles a este 
                                                            
        3086 Cf. AEC, 404. 
        3087 Cf. GL7, 485. 
        3088 Cf. SB, 119-158. 
        3089 Cf. AEC, 405. 
        3090 Cf. AEC, 407. 
        3091 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía, 176. 
        3092 Cf. AEC, 408. 
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doble simbolismo de la tierra y la relación de ambos polos, corremos 
el peligro de interpretar de forma errónea la tierra. Convirtiéndola en 
sustancia opaca e impenetrable o simple trampolín para 
trascenderla
3093
. La tarea del hombre es reconstruir el cuerpo 
desmembrado por la autoinmolación de Prajàpati, el padre de los 
dioses para el hinduismo
3094
. Es participar como espectadores, actores 
y coautores en la aventura de la realidad.  
 Y en tercer lugar Panikkar considera también que “mundo” 
significa mundo humano. El hombre vive en una polis que no es 
extrínseca a su propio ser
3095
. Por ello, transformándonos a nosotros 
mismos transformamos la sociedad en la que vivimos. Así, el hombre 
no es un ser aislado sino que vive en comunidad, es sociedad, es un 
animal político. O más bien un ser vivo, por naturaleza político, 
ciudadano según el pensamiento de Aristóteles
3096
. De este modo, 
Panikkar considera al hombre como un ser político, como un ser que 




 El compromiso en la polis pertenece a la espiritualidad 
cosmoteándrica que Panikkar describe. Es una espiritualidad humana, 
cuyo objetivo no es alcanzar únicamente la salvación o el nirvâna, 
sino que se empeña en construir una sociedad justa. Es una 
espiritualidad secular que se preocupa por la justicia entre los 
hombres. La espiritualidad que propugna no es individualista, no 
busca la perfección de un espíritu desencarnado o de un individuo 
deshumanizado
3098
. Esta espiritualidad no separa el espíritu de la 
materia como tampoco separa a los hombres entre sí. El compromiso 
en la polis cura al hombre de la enfermedad de algunas 
                                                            
        3093 Cf. AEC, 410. 
        3094 Cf. R. PANIKKAR, El mito de Prajâpati. La culpa originante o la inmolación 
creadora, en Obras Completas, IX. Misterio y hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, 
Barcelona 2018, 155-188 (=MP). 
        3095 Cf. AEC, 411. 
        3096 Cf. R. PANIKKAR, El espíritu de la política. Homo politicus, Barcelona 1999, 73 
(=EP). 
        3097 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar y su contribución a 
la antropología teológica cristiana, Bogotá 2009, 287-293 (=J.L. MEZA RUEDA, La 
Antropología de Raimon Panikkar). 




espiritualidades que han separado lo sagrado de lo secular
3099
. Y 
requiere un conocimiento del mundo político, ya que en muchas 
ocasiones se ha pretendido separar la espiritualidad de la política con 
tristes resultados para ambas. Una cosa es la separación Iglesia y 
Estado, y otra es el divorcio entre religión y vida o entre espiritualidad 
y política
3100
. La espiritualidad que propugna Panikkar viene 
caracterizada por una de las bienaventuranzas del Evangelio de Jesús: 
“Bienaventurados los que tienen hambre y sed de la justicia, porque 
ellos quedarán saciados”
3101
. Ya que nos habla de la consecución de la 
justicia, de algo esencial, de una necesidad vital. Para el autor no basta 
con la interpretación de una justicia que llega al final de los tiempos o 
al final de la vida. Panikkar considera que hace referencia a una 
experiencia personal en la que, antes de morir de hambre y de sed de 
justicia, los hombres habrán descubierto que la gran tragedia no es la 
muerte, y que el don de la paz y el gozo interior se nos pueden 
conceder en medio del sufrimiento
3102
. Es “una experiencia de la 
profundidad de la vida que es divina en nuestra mortalidad y gozosa 
en nuestros sufrimientos”
3103
. Así, el que tiene hambre y sed se lanza a 
satisfacerlas, de este modo, descubre el mundo y el Reino de los 
Cielos
3104
. El mundo se conoce en nuestra propia acción sobre el 




 8. El Mundo como lugar del Hombre. El mundo ofrece 
resistencia a las acciones del hombre, y, de este modo, nos revela no 
solo su realidad sino también la realidad del propio hombre. 
Descubrimos que los hombres formamos parte del mundo, que somos 
mundo, materia, tiempo y espacio, y no solo conocimiento, intelecto y 
mente
3106
. Así, algunas espiritualidades han caído en el error de 
afirmar que el mundo no pertenece a la realidad última por ser 
                                                            
        3099 Cf. CUL, 501-526. 
        3100 Cf. EP, 146-172. 
        3101 Mt, 5, 6. 
        3102 Cf. AEC, 412-413. 
        3103 AEC, 413. 
        3104 Cf. Mt, 11, 12. 
        3105 Cf. AEC, 413. 
        3106 Cf. J.C. VALVERDE CAMPOS, De la ecología a la ecosofía, 156. 
492 
transitorio y mortal. La espiritualidad cosmoteándrica, por una parte, 
se distingue del materialismo y, por otra, del idealismo. No niega la 
mortalidad o la contingencia. Defiende que la dimensión material de 
la realidad, junto al espacio y al tiempo, pertenecen a la realidad como 
lo divino y la consciencia. Somos terrestres como somos celestes. La 
realidad material nos pertenece como nos pertenece la espiritual. La 
unidad de ambas dimensiones tiene lugar por la armonía que Panikkar 
la asemeja a la perichôrêsis trinitaria. Así, no puede haber un polo sin 
el otro, lo material sin lo espiritual
3107
. 
 Panikkar considera que el hombre no es solo hombre, es 
también cósmico y, por ello, participe del destino del universo. No 
somos únicamente peregrinos en este mundo, sino que este mundo es 
nuestra casa y todos los valores terrenos son también valores 
humanos
3108
. El autor no aceptaría que el hombre fuese un alma 
creada por Dios depositada en un cuerpo magistralmente preparado 
por la naturaleza. Incluso invierte la idea del párrafo, y llega a decir 
que el cosmos no es solo “cósmico”, sino también humano, y que su 
destino no es independiente del destino del propio hombre
3109
. Lo que 
se asienta en su visión cosmoteándrica de la realidad compuesta por 
“Dios”, “Hombre” y “Cosmos”
3110
. El hombre es terrestre y sus 
actividades sobre la tierra son de capital importancia, es decir la 
historia humana es real y no deja indiferente al hombre. Panikkar lo 
integra en la Secularidad Sagrada y lo denomina: matapolítico
3111
. 
 Pero el hombre no es solo polis, comunidad, es también 
persona, un nudo único constituido por los hilos de la sociedad, de la 
historia y del universo. Los hilos sostienen a los nudos y viceversa. 
Cada hombre es único y su unicidad reside en su corporalidad. Somos 
personas pero somos individuos y el principio de individuación reside 
en el cuerpo. Sin cuerpo no existe el hombre. En Occidente ha habido 
un proceso de revalorización del cuerpo, como reacción a 
espiritualidades pasadas
3112
. Por ello, no es extraño decir que yo soy 
                                                            
        3107 Cf. AEC, 415-416. 
        3108 Cf. Ibídem, 160-162. 
        3109 Cf. AEC, 416. 
        3110 Cf. CF, 321-363. 
        3111 Cf. EP, 152-156. 




cuerpo frente a que tengo un cuerpo. Así, se comienza a aceptar que la 
unidad sicosomática del hombre no es solo la unión de dos 
substancias, sino una unidad primordial del hombre que no es solo 
cuerpo o solo alma, ni tampoco la yuxtaposición de ambas
3113
. Ello 
implica que la espiritualidad cosmoteándrica que Panikkar expone no 
es una espiritualidad desencarnada. El ascetismo cosmoteándrico 
cultiva tanto el cuerpo como el alma, y también integra la sexualidad y 
todas las dimensiones corporales en la vida espiritual
3114
. 
 9. El Hombre como participe de lo Divino. La espiritualidad 
cosmoteándrica, tal y como la concibe Panikkar, es una espiritualidad 
profundamente humana. El hombre no es un ser ajeno a los asuntos de 
la Tierra y forastero para el Cielo. Está entre el Cielo y la Tierra como 
mediador entre ambos. La espiritualidad cosmoteándrica ayuda al 
hombre a cumplir esta función de medidor. Y le guía en los asuntos 
terrestres y en su peregrinar hacia lo Divino, hacía la Plenitud que 
abarca la totalidad de la Vida. No es cuestión de rebajar a Dios a la 
dimensión del hombre y del mundo, sino elevar al mundo y al hombre 
a la altura de Dios
3115
.  
 El ser humano ha necesitado siempre buscar una realidad que 
le trascienda a sí mismo, que esté más allá, es lo totalmente otro, es el 
“tú” al que nos podemos dirigir y que, por tanto, en un “yo”. Y por el 
cual, el hombre se siente interpelado, es lo que muchas tradiciones han 
llamado Dios
3116
. La espiritualidad cosmoteándrica descubre la 
dimensión divina en toda la realidad. Trascendente a todo, pero que, al 
mismo tiempo, no puede ser trascendente sino es inmanente. Esta 
trascendencia, que en las diversas culturas o tradiciones religiosas ha 
recibido diversos nombres, necesita una palabra para ser 
expresada
3117
. Así, Panikkar introduce la palabra iconolatría, de este 
modo distingue entre ídolo e icono, el primero es un constructo 
humano, en cambio, el segundo es un símbolo del Misterio que hemos 
                                                            
        3113 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar, 169-185. 
        3114 Cf. AEC, 418. 
        3115 Cf. AEC, 421. 
        3116 Cf. R. PANIKKAR, La Divinidad, en Obras Completas, VIII. Visión trinitaria y 
cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 60-63. 




. Ya que para Panikkar el icono es el símbolo de 
lo Divino, como verdadero símbolo lo simbolizado no puede separarse 
del símbolo, pero, al mismo tiempo, no puede identificarse con él
3119
. 
El icono puede ser más o menos fiel y manifestar más o menos los 
atributos de lo Divino en lo que se esconde el misterio divino. El 
símbolo es símbolo no solo cuando lo simbolizado se oculta en él, 
sino también cuando el simbolizante lo descubre como símbolo 
participando en su descubrimiento. De este modo, el símbolo 
trasciende la dicotomía epistémica entre sujeto y objeto. Así, el icono 




 Raimon Panikkar ve como un modelo de icono la istadevatâ de 
la espiritualidad hindú, ya que uno de los grandes problemas del 
diálogo entre el monoteísmo occidental y las religiones asiáticas era el 
carácter personal de la Divinidad del monoteísmo
3121
. Así, una 
verdadera espiritualidad cosmoteándrica nos ayudará a integrar las dos 
concepciones de lo Divino
3122
. Panikkar dirá que “la teología cristiana 
de Cristo como icono de Dios, Îsvara como Dios personal y la 
istadevatâ como icono viviente, vistos como equivalentes 
homeomórficos, pueden ayudarnos a dar un paso adelante”
3123
. Esta 
cuestión ha de mirarse no solamente desde el plano filosófico o 
teológico, sino que ha de plantearse desde un plano existencial y 
personal. En esta situación Cristo podría ser considerado, para 
Panikkar, como el símbolo de lo divino, o también se podría ver a 
Cristo como el istadevatâ
3124
. Lo cual no significa que Cristo sea 
semejante a Îsvara, o brahmán al dao, sino que los equivalentes 
homeomórficos ayudan al diálogo intercultural
3125
.  
                                                            
        3118 Cf. R. PANIKKAR, La Trinidad. Una experiencia humana primordial, en Obras 
Completas, VIII. Visión trinitaria y cosmoteándrica: Dios-Hombre-Cosmos, Barcelona 2016, 
115-122 (=TEHP). 
        3119 Cf. R. PANIKKAR, Símbolo y simbolización, en Obras Completas, IX. Misterio y 
hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 334-337 (=SS). 
        3120 Cf. AEC, 423. 
        3121 Cf. R. PANIKKAR, La dimensión divina, en Obras Completas, X. Filosofía y 
teología, 1. El ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 620 (=GL8). 
        3122 Cf. AEC, 424. 
        3123 AEC, 425. 
        3124 Cf. GL8, 624-625. 




 Pero Panikkar considera que una espiritualidad cosmoteándrica 
no elimina la religiosidad personalista y una relación humana con lo 
Divino. Esta espiritualidad no puede dejar de ser humana, de ahí 
deriva la importancia de la iconolatría, con la condición de separarla 
de la idolatría
3126
. La relación iconolátrica con la Divinidad es 
plenamente personal. En ella hay diálogo, amor, plegaria y todos los 
elementos de una relación y acompañada de los sentimientos humanos 
que están en el corazón humano. Al mismo tiempo, Panikkar afirma 
que si el icono es el símbolo de la Divinidad, de aquí deriva la 
necesidad de un conocimiento simbólico diferente del conceptual, no 
podemos conocer lo simbolizado si abandonamos el símbolo
3127
. Una 
vez más Panikkar propone la relación advaita como camino de 
solución. Y esto es lo que da a la espiritualidad cosmoteándrica una 
forma de espiritualidad, que, superando las barreras de lo humano, se 
universaliza y se manifiesta en los diversos iconos del inefable que 
entrevemos en nuestra conciencia mística
3128
, nos dirá Panikkar.  
 Una espiritualidad cosmoteándrica corta de raíz muchos de los 
problemas que han asolado la cultura occidental, ya que no hace de 
Dios ni de la religión una cuestión sectaria. Cuestiones como el lugar 
de la religión o de las instituciones religiosas, ya que en otros 
ambientes se ha considerado que la religión es un asunto privado. La 
espiritualidad cosmoteándrica afirmaría que ese Dios no existe. El 
desafío para este mundo contemporáneo es el (re)descubrimiento de 
este misterio como aspecto constitutivo de la Realidad
3129
. Que podría 
ser expresado, desde el punto de vista cristiano, como el paso de una 
cristología tribal a una cristofanía cósmica al comprender a Cristo 
como el símbolo cristiano de toda realidad
3130
. 
 Y por último, Panikkar decide añadir un epílogo a su visión de 
la espiritualidad cosmoteándrica con el que pretende exponer mejor 
las líneas maestras esta espiritualidad. Panikkar lo divide en epígrafes 
                                                            
        3126 Cf. TEHP, 115-122. 
        3127 Cf. R. PANIKKAR, Il mistero del culto nell´induismo e nell cristianesimo, en Opera 
Omnia, Volume VII. Induismo e cristianismo, Milán 2018, 348-371 (=MCIC). 
        3128 Cf. AEC, 426-427. 
        3129 Cf. AEC, 428. 
        3130 Cf. PHC, 177-200. 
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aunque hay visión unitaria en todos ellos. Son las siguientes las 
características: 
 1. La visión cosmoteándrica debe de emerger espontáneamente 
para lo cual hace falta una nueva inocencia
3131
. Porque la 
espiritualidad no puede imponerse sino que tiene que florecer 
libremente en lo profundo de nuestro ser
3132
. Ya que una espiritualidad 
que no sea libre no sería una espiritualidad. Su terreno es el mito que 
es donde se acepta espontáneamente
3133
. 
 2. Esta espontaneidad supone la independencia frente a 
hipótesis filosóficas y científicas. El carácter de veracidad de un mito 
es su carácter metafilosófico y metacientífico
3134
. Para muchos Dios y 
la ciencia han dejado de ser un mito y se han convertido en 
ideología
3135
. La espiritualidad cosmoteándrica no puede verse 




 3. La tierra no es ni inferior ni superior al hombre. El hombre 
no es ni el patrón de este mundo ni una simple criatura, del mismo 
modo, la tierra tampoco es igual al hombre
3137
. El hombre y el cosmos 
son dimensiones últimas no reducibles la una a la otra o a otra entidad 




 4. Nuestra relación con la tierra forma parte de nuestra 
autocomprensión
3139
. Es una relación constitutiva. Ser implica y 
presupone ser “en” y “con” el mundo. Es lo que Panikkar denomina 
una relación de ontonomía
3140
. Necesitamos una relación que sea una 
simbiosis viva con la tierra, un rejuvenecimiento recíproco, un 
movimiento en espiral. Panikkar considera que existen fenómenos 
                                                            
        3131 Cf. NI, 74. 
        3132 Cf. IC, 179. 
        3133 Cf. AEC, 431. 
        3134 Cf. IC, 179. 
        3135 Cf. R. PANIKKAR, Tolerancia, ideología y mito, en Obras Completas, IX. Misterio 
y hermenéutica, 1. Mito, símbolo y culto, Barcelona 2018, 53-55 (=TIM). 
        3136 Cf. AEC, 431-432. 
        3137 Cf. IC, 179. 
        3138 Cf. AEC, 432. 
        3139 Cf. R. PANIKKAR, El Mythos emergente, en Obras Completas, X. Filosofía y 
teología, 1. El ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 641 (=GL9). 




entrópicos en el universo y movimientos sintrópicos: los vitales
3141
. 
En una espiritualidad más madura la salvación del alma no es ni un 
problema ni una verdadera salvación, porque esas almas individuales 
no existen independientemente
3142
. Estamos todos interconectados e 
interrelacionados y solamente podemos alcanzar la salvación si 
logramos incorporar al universo en la empresa
3143
. La espiritualidad 
cosmoteándrica es consciente que no es posible la salvación sino 
incorporamos a la tierra en la misma aventura, y, del mismo modo, al 
mismo Dios
3144
. Para Panikkar supone transformar la misma idea de 
salvación. Y desaparece así, el premio y el castigo. Las acciones 




 5. Con este tipo de espiritualidad se supera la ideología 
panmonetaria, en la que se vive para tener dinero que genera poder y 
capacidad de consumo. Ya que la actividad humana forma parte de la 
vida humana y cósmica, y sostiene todo el organismo. Lo que implica 
una especial relación con el tiempo
3146
. La espiritualidad 
cosmoteándrica no ve la plenitud en un tiempo futuro, sino en un 
espacio más amplio que incorpora los tres tiempos: pasado, presente y 
futuro. El tiempo no se puede separar de la vida, así somos tiempos y 
no solo vivimos en el tiempo. Lo mismo sucede con el espacio
3147
. 
 6. Esta espiritualidad supera la dicotomía entre el llamado 
misticismo natural como forma inferior de unión con el Mundo o con 
el Ser, y, por otro, el misticismo teísta como forma de unión superior 
con Dios
3148
. Esta espiritualidad va de lleno a la relación entre Dios y 
el Mundo, en la que la condición de criatura del segundo no va en 
detrimento de la presencia del primero en la realidad creada. Toda la 
realidad está implicada en la misma aventura cosmoteándrica. Esta 
                                                            
        3141 Cf. AEC, 432. 
        3142 Cf. IC, 179-180. 
        3143 Cf. GL7, 486. 
        3144 Cf. IC, 180. 
        3145 Cf. AEC, 432-433. 
        3146 Cf. IC, 180. 
        3147 Cf. AEC, 433. 
        3148 Cf. IC, 180. 
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espiritualidad no niega las grandes intuiciones tradicionales, pero las 
inserta en un marco más amplio
3149
. 
 7. La espiritualidad cosmoteándrica sanará las heridas abiertas 
en el hombre moderno: el abismo entre lo material y lo espiritual, 
entre lo sagrado y lo profano, lo interior y lo exterior, lo temporal y lo 
eterno
3150
. Pero la cuestión no es eliminar las diferencias sino ser 
conscientes de las interindependencias y correlaciones
3151
. Que es 
libertad dentro de una armonía. El hombre es el habitante de una 
realidad auténtica que presenta muchas dimensiones, pero que no 
divide la vida humana en dos partes, en el tiempo y el espacio, para el 
individuo o para la sociedad, una ciudadanía arriba y otra abajo
3152
. La 
espiritualidad no puede entenderse en oposición a la materialidad o 
cualquier noción que divida la realidad
3153
. 
 8. La espiritualidad cosmoteándrica afirma el valor de lo 
espaciotemporal de la realidad pero no a costa de la dimensión divina. 
Lo divino queda como lo profundo de todo ser, como el espacio de 
infinitud y libertad de todo ser, es la chispa divina que da vida a 
todo
3154
. La espiritualidad cosmoteándrica es una espiritualidad 
trinitaria, en la que el todo es divino, lejos del panteísmo. La 
dimensión divina lo llena todo, pero sin ser toda realidad, ya que el 
hombre y el mundo tienen su propia realidad aunque en 
interindependencia, como la perichôresis de la tradición trinitaria
3155
. 
 9. La espiritualidad cosmoteándrica es el fruto de la 
experiencia advaita o trinitaria. El advaita o adualidad no es ni 
monista ni dualista
3156
. No se reduce a una negación de la dualidad ni 
a un simple monismo, va mucho más allá, ya que la auténtica intuición 
advaita no es de carácter lógico. No se trata de negar la dualidad 
sosteniendo la unidad, pero tampoco afirmar la dualidad negando la 
                                                            
        3149 Cf. AEC, 433-434. 
        3150 Cf. AEC, 434. 
        3151 Cf. R. PANIKKAR, Introducción, en Obras Completas, X. Filosofía y teología, 1. El 
ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 128 (=GL2). 
        3152 Cf. IC, 180. 
        3153 Cf. AEC, 434-435. 
        3154 Cf. R. PANIKKAR, El destino del Ser, en Obras Completas, X. Filosofía y teología, 
1. El ritmo del Ser. Las Gifford Lectures, Barcelona 2019, 212. 
        3155 Cf. AEC, 435. 




unidad. Pero no es una cuestión de carácter racional, ya que, como nos 
dice Panikkar, el neti neti nos quiere llevar más allá de lo mental
3157
. 
No se trata de una negación sino de una ausencia, es decir una 
ausencia de dualidad entre Dios y el mundo, entre el hombre y Dios, y 
entre todas las distinciones que nuestra mente se ve obligado a hacer. 
Es aquí en donde se introduce la visión del tercer ojo o la intuición 
mística, la anubhava advaita o experiencia adual
3158
. 
 Descubrir la vacuidad de todas las cosas es el camino del 
nirvâna, dice el buddhismo mahâyâna, pero este descubrimiento no 
descubre nada, aunque como descubrimiento es un descubrimiento 
real: se descubre la realidad
3159
. Así allanar el camino a la 
espiritualidad cosmoteándrica se presupone la intuición advaita, que 
es un equivalente homeomórfico de la visión trinitaria
3160
. Dios, 
Hombre y Mundo son las dimensiones constitutivas de la realidad. 
Los hombres son los mediadores entre el Cielo y la Tierra, que 
participa de lo divino y de lo cósmico sin confusión de nuestras 
respectivas identidades. Si la palabra religión significa lo que nos une 
a toda realidad, “la espiritualidad cosmoteándrica es la religión que 
nos permite llega de modo natural a la comunión con lo divino, con 
los hombres y con la materia”
3161
, es decir que debe de armonizar las 
tres dimensiones últimas de la realidad
3162
. Panikkar no concibe esta 
religiosidad como una nueva confesión religiosa, ya que puede ser 
asimilada y vivida por más religiones. Se trata de un colligite 
fragmenta que busca unificar nuestras vidas no en un sentido monista, 
como si la meta ya estuviera alcanzada, ni en un sentido dualista como 
si la verdadera realidad estuviera en el futuro. Recoger los fragmentos 




                                                            
        3157 Cf. EH, 205. 
        3158 Cf. AEC, 435-436. 
        3159 Cf. GL7, 543-547. 
        3160 Cf. GL6, 387. 
        3161 AEC, 437. 
        3162 Cf. R. PANIKKAR, La religión del futuro o la crisis del concepto de “Religión”. La 
religiosidad humana, en Obras Completas, II. Religión y religiones, Barcelona 2015, 353 
(=RFR). 
        3163 Cf. AEC, 436-437. 
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 La espiritualidad cosmoteándrica es la forma de religiosidad 
más simple y antigua de la humanidad. No es para unos pocos, o para 
los llamados santos. Así, la mística y el tercer ojo no son para una 
élite, pero exige la pureza de corazón y la participación de los otros 
dos ojos
3164
. También hemos de presentar el amor por las cosas 
materiales y las situaciones humanas. Panikkar expone que esta 
espiritualidad cosmoteándrica representa la síntesis de las tres vías 
tradicionales del hinduismo: la acción (karma), de la devoción 
(bhakti) y de la consciencia (jñâna)
3165
. Cuando una persona hace lo 
que tiene que hacer y lo hace con pureza de corazón, descubre en esa 
acción la plenitud de la vida. El resumen de esta espiritualidad es 
hacer cada cosa con total dedicación
3166
. 
 Panikkar nos dirá que “se vive la espiritualidad cosmoteándrica 
viviendo la vida en plenitud: entonces se descubre la Vida en la 
vida”
3167
. Y es la espiritualidad que está emergiendo por todas partes, 
y que es una experiencia personal que debe ser reforzada con la vida 
en el peregrinaje por el campo de la realidad. Ello dará como 
consecuencia una nueva visión de la realidad que Panikkar expresa del 
siguiente modo: 
“El kairós de la humanidad en el momento actual no permite soñar 
con un próximo futuro glorioso ni ampararse en un pasado 
idealizado, sino que nos desafía a afrontar un presente tempiterno. 
En este presente la secularidad desarrolla un papel esencial en la 
vida del hombre, sin caer en un reduccionismo materialista”3168. 
 De este modo, la espiritualidad cosmoteándrica es la 
implicación espiritual de toda la visión filosófica de Raimon Panikkar 
y en donde se aplican sus grandes conceptos e intuiciones filosóficas y 
espirituales. 
                                                            
        3164 Cf. GL6, 420-424. 
        3165 Cf. R. PANIKKAR, Espiritualidad Hindú, sanâtana dharma, Barcelona 2005, 117-
120 
        3166 Cf. AEC, 437-738. 
        3167 AEC, 438. 




11.4 El monje, modelo de espiritualidad cosmoteándrica 
Una vez desarrollada la visión mística y la espiritualidad 
cosmoteándrica pasamos a estudiar el modelo de monje que Raimon 
Panikkar nos presenta en su obra intelectual. Que no es simplemente 
el modelo de hombre consagrado a lo divino sino un verdadero 
prototipo de lo humano, capaz de ser vivido por cualquier hombre. En 
Panikkar el ideal del hombre místico, contemplativo y sabio toma 
forma en la figura del monje
3169
. Por ello hemos decido concluir este 
trabajo de investigación con el concepto de monje que Panikkar 
expresó en sus escritos. 
 Aunque Raimon Panikkar no profesó como monje en ninguna 
institución monacal, lo cierto es que la vida monástica, en muchas de 
sus vertientes y desde diferentes visiones, fue uno de los temas más 
tratados en su obra escrita. Aunque en algún momento pensó en 
dedicarse a una vida de oración, contemplación, soledad y estudio 
alejado del mundo
3170
, e incluso otros lo consideraban como un 
sâdhu
3171
. Panikkar llega a entender su propia vida como una vida de 
pensamiento, de contemplación de disciplina, la llamará “mi vida 
monástica”3172, asimilando su existencia a la de un monje. En algún 
momento llega a considerarse a sí mismo como “un monje escondido 
bajo el manto de un intelectual o de un profesor”
3173
. Aunque, según 
Milena Carrera, no deseaba ser un monje aislado o acósmico sino un 
hombre rico en humanidad y espiritualidad3174. Panikkar dirá: 
“Mi vocación es la llamada teándrica y no el monaquismo acósmico, 
que, por otro lado, no debería condenarse a la ligera. En la vocación 
teándrica, el monaquismo, el ascetismo y la soledad son una 
dimensión esencial... Es una dimensión integrante de mi vida”3175 
                                                            
        3169 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar, 385. 
        3170 Cf. R. PANIKKAR, El agua de la gota. Fragmentos de los diarios, Barcelona 2019, 
58 (=DIA). 
        3171 Cf. DIA, 66. 
        3172 Cf. DIA, 173. 
        3173 Cf. DIA, 113. 
        3174 Cf. DIA, 18. 
        3175 Cf. DIA, 52-53. 
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 De este modo, defiende la vocación monástica, aunque no sea 
su camino, pero sí lo entiende como una dimensión de su vocación 
teándrica. Panikkar conoció y experimentó tanto la espiritualidad 
cristiana, como la buddhista y la hinduista, a las que dedicó diversos 
escritos, al mismo tiempo entró en contacto con las experiencias 
monásticas de estas tradiciones religiosas. En la India conoce a Jules 
Monchanin3176, Henri Le Saux3177 y Bede Griffiths3178. Con ellos vivió 
una profunda experiencia de vida comunitaria, ya que algunos 
decidieron abrazar el estilo de vida de la India, y fundaron el asram de 
Shantivanam3179.  
 Su obra escrita es muy amplia y no faltaron, en la misma, 
tratados dedicados a este tema, así, Panikkar reflexionó sobre las 
relaciones del monacato oriental y el occidental, lo expresó en: Carta 
a Abhisktânanda sobre el monaquismo oriental y occidental3180. O 
sobre el significado del monacato en la tradición hindú que define en 
obras como: El monje según las escrituras del hinduismo3181 y 
Parivrâjaka: La tradición del monje en la India3182. También visitó y 
conoció el monacato cristiano del Monte Athos3183, sobre el que 
reflexiona en otro de sus escritos: Carta desde el monte Athos3184 y, al 
mismo tiempo, mantuvo una estrecha y continua relación con los 
monjes de la abadía de Montserrat3185. También escribe un texto en 
donde habla de la renovación de la vida monástica: La problemática 
                                                            
        3176 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 110-111. 
        3177 Cf. DIA, 40-42. 
        3178 Cf. DIA, 33-35. 
        3179 Cf. M. BIELAWSKI, Panikkar. Una Biografía, 115-118. 
        3180 Cf. R. PANIKKAR, Carta a Abhisktânanda sobre el monaquismo oriental y 
occidental, en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la 
vida, Barcelona 2015, 423-462. 
        3181 Cf. R. PANIKKAR, El monje según las escrituras del hinduismo, en Obras 
Completas, I. Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 
2015, 393-410 (=MEH). 
        3182 Cf. R. PANIKKAR, Parivrâjaka: La tradición del monje en la India, en Obras 
Completas, I. Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 
2015, 411-421 (=PTM). 
        3183 Cf. DIA, 51-52. 
        3184 Cf. R. PANIKKAR, Carta desde el monte Athos, en La nueva inocencia, Estella 
1993, 161-168 (=NI12). 




del “aggiornamento” monástico3186, en donde ya apunta las ideas 
fundamentales de su concepción del monacato. Pero, sin duda, el texto 
en el que mejor elabora y expone su característica visión del monje es 
Elogio de la sencillez3187, en donde explica la figura del monje como 
un verdadero arquetipo universal. Este libro ha merecido numerosas 
ediciones en diversos idiomas3188.Panikkar tiene una alta estima por la 
vida monástica lo que le lleva a afirmar que: 
“El monacato está llamado a un mayor protagonismo en el mundo 
actual y aun a serlo a gran escala, pero ni una mera continuación de 
las formas antiguas ni pequeños intentos que crezcan como si fueran 
hongos”3189. 
 Para Panikkar el monje cristiano no quiere salvar el mundo o 
reformar la Iglesia, solo quiere encontrar a Dios. No quiere hacer nada 
solamente querría ser3190. El monje debe de encontrar su propio 
camino. No hay un camino prefijado, un camino previo a seguir o 
modelo a imitar, sino una persona a descubrir y a conquistar3191. 
Panikkar establece que la vida monástica debe adaptarse al tiempo 
presente. En tal sentido, nos hablará de un aggiornamento o reforma 
de la vida monástica, que no es volver a las formas primitivas o 
arcaicas sino en encontrar la verdadera forma del monje, un estilo o 
perfil que conducirá a una transformación3192. La vida monástica, en 
Panikkar, no sería un estado religioso sino una dimensión constitutiva 
de la vida cristiana, que se podría aplicar a cualquier ser humano, y los 
monasterios no serían ya el lugar en el que viven los monjes, sino la 
escuela en donde los hombres se forman, el lugar en el cual los 
maestros imparten las directrices concretas de la vida cristiana3193. De 
                                                            
        3186 Cf. R. PANIKKAR, La problemática del “aggiornamento” monástico, en La nueva 
inocencia, Estella 1993, 195-205 (=NI17). 
        3187 Cf. R. PANIKKAR, Elogio de la sencillez. El reto de descubrirse monje, en Obras 
Completas, I. Mística y espiritualidad, 2. Espiritualidad, el camino de la vida, Barcelona 
2015, 205-389 (=ES). 
        3188 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 315. 
        3189 ES, 383. 
        3190 Cf. NI12, 166. 
        3191 Cf. DIA, 52. 
        3192 Cf. NI17, 197. 
        3193 Cf. NI17, 204. 
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este modo, ya en los años sesenta Panikkar entiende el monacato 
como una realidad de libertad, una realidad que no se amolda a los 
parámetros de la concepción monástica tradicional. 
 Así, Panikkar con el tiempo propone un concepto de monje 
que supera el de las expresiones y experiencias religiosas de las 
religiones concretas. Expone un prototipo de monje que comporta una 
experiencia espiritual aplicable a cualquier persona, como un 
verdadero prototipo humano que todos pueden alcanzar3194. Así lo 
veremos en su obra: Elogio de la sencillez. El objetivo no sería tratar 
los problemas de los monjes o de los monasterios en particular, sino 
en orientar todo hacia una vida más plena y más humana, noción que 
enlaza con una de las preocupaciones existenciales del propio 
Panikkar que es vivir una vida en plenitud3195. El nuevo monje no sería 
una imitación del monje institucionalizado en las diversas tradiciones, 
sino que su figura ha de aprender la experiencia monástica y lanzarse 
a los nuevos espacios contemporáneos. Todo ello dará como fruto una 
nueva espiritualidad que el autor aborda en otros escritos3196 y que 
hemos analizado en apartados anteriores de este trabajo. 
 Para Panikkar la espiritualidad contemporánea, o mejor dicho 
la vida humana plena para el hombre actual no puede reducirse a la 
imitación de modelos antiguos, como el del monje tradicional, hay 
necesidad de una novedad mucho más radical3197. De este modo su 
libro Elogio de la sencillez no es un texto únicamente para monjes 
sino para todos, creyentes y no creyentes. El escrito quiere ayudar a 
recuperar la dimensión profunda del ser humano sin distinciones 
confesionales. El ideal del monje quiso ser el de un hombre 
integral3198, el hombre completo que aspiraba a ser en su persona el 
microcosmos que refleja el universo entero. Panikkar asume el ideal 
monacal como arquetipo humano que desde siempre ha querido 
superar la banalidad3199. Por eso no entiende la vocación monástica 
                                                            
        3194 Cf. ES, 225-227. 
        3195 Cf. FEV, 105. 
        3196 Cf. R. PANIKKAR, Forme e crisi della spiritualità contemporánea, “Studi 
Cattolici” 33 (1962) 9-23. R. PANIKKAR, Una espiritualidad para nuestro tiempo, en La 
nueva inocencia, Estella 1993, 309-319. 
        3197 Cf. ES, 216. 
        3198 Cf. ES, 208. 




como la tendencia particular de algunos, sino como una dimensión de 
la vida humana y un elemento de la vocación de todo ser humano3200. 
Pero en la mentalidad de nuestro autor, el monje actual no puede ser 
una copia del antiguo3201. Por ello, cuando Panikkar quiere hablar del 
modelo de monje o el significado del monje lo ve desde la perspectiva 
de la reconstrucción del hombre completo3202 y ese es su fin y 
objetivo. No se trata de exponer el modelo tradicional del monje, 
aunque este ha tenido su tiempo y hay dimensiones que le son válidas 
en la actualidad. Panikkar va mucho más allá. Para nuestro autor es 
necesaria esta superación por el momento crucial que está viviendo la 
humanidad y es necesaria una transformación de la cultura dominante, 
y no basta con una reforma moralizante o de índole estrictamente 
ética. El monje intenta tener experiencia de sí mismo, porque el que se 
conoce a sí mismo conoce a Dios y todas las cosas desde esa 
experiencia. Panikkar expone tres ideas para poder llegar a una vida 
más humana. 
 1. Lo primero necesario para una vida más humana es el 
silencio. Descubrir la centralidad y el valor del silencio que no es una 
huida del mundo
3203
. Para Panikkar la auténtica palabra surge del 
silencio, el silencio es libertad3204. Quien no ha tenido experiencia de 
silencio no puede ser tolerante, será rígido y se sentirá infeliz, la 
experiencia del silencio forma parte de la base de la libertad, del 
pluralismo, de la tolerancia y de la felicidad. En todas las tradiciones 
filosóficas se aconseja el silencio3205. El silencio no es el fruto de un 
proceso sino que es algo anterior, originario y originante, nos dirá 
Panikkar. Sólo surgirá desde el corazón puro y la mente limpia. La 
nueva espiritualidad debemos construirla juntos, viviéndola3206. 
 2. El segundo aspecto que destaca Panikkar, y que pone 
encima de la mesa, es la especialización moderna que ha conducido a 
la fragmentación del conocimiento y por ello la necesidad de buscar la 
                                                            
        3200 Cf. NI17, 203. 
        3201 Cf. ES, 208. 
        3202 Cf. ES, 209. 
        3203 Cf. IM, 42. 
        3204 Cf. OS, 143-169. 
        3205 Cf. SB, 255-273. 
        3206 Cf. ES, 210-211. 
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armonía3207. El peligro de lo anterior es conducir también a la 
fragmentación de quien conoce: el hombre3208. El hombre moderno se 
ha desgajado de lo divino, de la tierra, de los seres vivos, de los demás 
hombres, y se han creado otras múltiples divisiones. Panikkar quiere 
presentar otra nueva interpretación del hombre moderno. Los filósofos 
y monjes tradicionales, con el intento de dar el salto necesario para 
salir de la superficialidad, se han apartado del mundo y se han 
especializado, formando incluso una élite. Según el autor, si el monje 
quiere ser un verdadero cristiano no puede ser un especialista3209. Para 
Panikkar el arquetipo monacal no se reduce a este tipo de monje o al 
monasterio apartado del mundo, sino que pretende describir la vida 
humana como plenitud cosmoteándrica. El arquetipo monástico no es 
una especialización y, por ello, no nos pide que nos retiremos del 
mundo3210. La cuestión de la secularidad y del mundo es uno de los 
temas que preocupan a Panikkar, y, por ello, intenta ver al monje 
insertado en el mundo y no lejos de él. Esta visión se puede completar 
con el concepto que él tiene de “Secularidad Sagrada”3211. Así, el 
monaquismo, entendido por Panikkar, no es una especialización, el 
monje representa un arquetipo humano que abarca tanto la vida 
familiar como la actividad política y la profesional. El monje no es 
una institución sino, fundamentalmente, una vocación humana3212. 
 3. Un tercer aspecto es lo que Panikkar ha mencionado en 
diferentes ocasiones: ecumenismo ecuménico3213. El concepto o idea 
de monje es algo común a muchas y diversas tradiciones religiosas y 
culturales. Panikkar dirá: “la dimensión monástica es un fenómeno 
religioso y humano primordial, anterior a las divisiones entre 
                                                            
        3207 Cf. V. PÉREZ PRIETO, Más allá de la fragmentación de la teología, el saber y la 
vida: Raimon Panikkar, Valencia 2008, 91-111. 
        3208 Cf. ES, 211. 
        3209 Cf. NI12, 167. 
        3210 Cf. ES, 212. 
        3211 Cf. R. PANIKKAR, El mundanal silencio, Barcelona 2000, 23-103. 
        3212 Cf. ES, 213. 
        3213 Cf. R. PANIKKAR, Ecumenismo ecuménico y crítico, en Obras Completas, VI. 
Culturas y religiones en diálogo, 1 Pluralismo e interculturalidad, Barcelona 2016, 249-261. 
V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 94-100. J.A. 
TESTÓN TURIEL, La comunicación humana en la Antropología Cosmoteándrica de Raimon 
Panikkar, en J.M. CHILLÓN – A. MARTÍNEZ – P. FRONTELA (eds.), Hombre y logos. 




confesiones religiosas y las clases particulares”3214. Los monjes entre 
sí tienen un lenguaje común que hace que se entiendan entre ellos. 
Para ello han de conocerse y relacionarse. Para Panikkar una de las 
tareas del monje actual ha de ser el ecumenismo cordial, sin negar las 
diferencias, pero es un imperativo humano en la actualidad llegar a 
una armonía entre las religiones y las culturas, más que a la unidad, y 
los monjes han de participar en esta dimensión. Y para cumplir este 
objetivo es necesaria la sencillez3215. 
 La traducción de la palabra monje es la de monachus es decir 
el que está solo3216, el silencioso, el solitario3217, el aislado. Significa 
también el único, el inclasificable, el unificado3218. En esta última 
acepción el monje sería el unitario, el completo, el que aspira a ser 
plenamente y, por ello, no numéricamente individualizable, el que 
encarna el todo3219. Así, para Panikkar la institución monacal no posee 
el monopolio del ideal monástico, como tampoco lo tienen las 
religiones o los cristianos. Para Panikkar la crisis de la vida religiosa 
es una crisis de vida, y la vida necesita aire para respirar3220. Panikkar 
elabora un concepto de monje novedoso que supera, pero asume, las 
definiciones tradicionales de monje. De este modo, Panikkar enuncia 
que: 
“Por monje entiende aquella persona que aspira a alcanzar el fin 
último de la vida con todo su ser, renunciando a todo lo que no es 
necesario, es decir, centrándose en este único y singular 
objetivo”3221. 
 La exclusividad de este fin descarta otros fines y distingue el 
camino monástico de cualquier otro esfuerzo por la perfección o la 
salvación. El monje desea ser liberado y renuncia al fruto de sus 
                                                            
        3214 ES, 213. 
        3215 Cf. ES, 214. 
        3216 Cf. J.A., TESTÓN TURIEL, El monacato en la diócesis de Astorga en los periodos 
antiguo y medieval. La Tebaida Berciana, León 2008, 31. 
        3217 Cf. FIORES, S. – GOFFI, T. – GUERRA, A. (dirs.), Nuevo Diccionario de 
Espiritualidad, Madrid 1991,  1907. 
        3218 Cf. T. SPIDLÍK, El monacato en el oriente cristiano, Burgos 2004, 40-41. 
        3219 Cf. ES, 215. 
        3220 Cf. ES, 216. 
        3221 ES, 225. 
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acciones, distingue lo real de lo que no lo es y por ello está dispuesto a 
seguir la praxis necesaria
3222
. El monje ignora todo aquello que no 
sirve para conseguir este fin. Para Panikkar el monje es la expresión 
de un arquetipo, que a su vez es una dimensión constitutiva de la vida 
humana. Este arquetipo es una cualidad única de cada persona y que 
requiere y, al mismo tiempo rechaza, la institucionalización3223.  
 El monje se convierte en monje no por un proceso de reflexión 
o por un mero deseo, sino que llega a ser monje como resultado de 
una exigencia, como fruto de una experiencia que eventualmente lo 
conduce a realizar un cambio, a romper con algo de su vida. El monje, 
al fin y al cabo, no se hace monje para hacer o alcanzar algo sino para 
ser3224. El monje no lo es porque lo desea o quiera serlo sino por una 
experiencia que solo se articula en lo profundo de la vida, en una 
experiencia de lo más hondo de la existencia. Es el que está en camino 
y, al mismo tiempo, siente la experiencia de la plenitud del fin3225. 
 En muchas tradiciones se ha visto en el monje el modelo de 
hombre perfecto3226, como la figura más alta en la escala de valores3227. 
Panikkar entiende la perfección como una vida humana plena de 
sentido, de gozo. Y cada persona tendrá su forma peculiar de realizar 
la perfección de la humanidad. Panikkar denominará humanum a este 
núcleo de la humanidad que puede ser realizada de tantas maneras 
como seres humanos hay3228. La humanidad es una, pero lo humanum 
existe en forma particular en cada persona individual que consigue 
realizar la plenitud del ser. Cada ser humano tiene que conquistar lo 
humanum de forma única y personal. Y la tarea de la religión será 
ofrecer el medio y el espacio necesario para alcanzar lo humanum. La 
religión es el camino hacía lo humanum3229. Para Panikkar, el 
arquetipo del cual el monje es una expresión corresponde a una 
dimensión de este humanum, de modo, que todo ser humano tiene 
                                                            
        3222 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar, 398. 
        3223 Cf. ES, 224-225. 
        3224 Cf. DIA, 52. 
        3225 Cf. ES, 226-227. 
        3226 Cf. PTM, 412. 
        3227 Cf. NI17, 199. 
        3228 Cf. V. PÉREZ PRIETO – J.L. MEZA RUEDA, Diccionario Panikkariano, 154-155. 




potencialmente la posibilidad de realizar tal manifestación3230. La 
dimensión monástica tiene que ser integrada con otras dimensiones de 
la vida humana para realizar lo humanum. Este humanum sería 
absolutamente simple y ello constituiría el arquetipo del monje
3231
. 
 Y este es el arquetipo, que bajo diferentes nombres, 
encontramos en la mayoría de las tradiciones humanas. Pero el gran 
peligro es el proceso de institucionalización, y por tanto de 
especialización y que, por ello, se vuelva exclusiva esta opción de 
vida. No todo el mundo puede entrar en un monasterio pero todo el 
mundo tiene esta dimensión monástica que debe de cultivar nos dirá 
Panikkar. El monje es una dimensión del ser humano, un arquetipo, el 
monasterio es una organización global de la vida humana. Y podría 
llegar a suceder que la institución monástica ahogase los anhelos de 
plenitud el monje y que éste tuviera que buscar fuera del monasterio la 
perfección humana a la que aspira. En este punto, Panikkar defenderá 
el monasterio como un organismo vivo3232.  
 Panikkar expresa y explica lo humanum. Y lo realiza 
describiendo el uno, “el centro”, desde la búsqueda de la unidad3233. 
En la medida que intentamos unificar nuestras vidas alrededor del 
centro, todos tenemos algo de monjes. Este centro es inmanente al ser 
humano pero, al mismo tiempo, como no se ha alcanzado es 
trascendente. Panikkar no se refriere a ninguna institución monástica 
en particular ni a ninguna religión concreta sino a una dimensión 
antropológica. Para Panikkar el cristiano, el buddhista y el jainita no 
son más que especificaciones concretas de esta búsqueda del centro, 
del núcleo al que el monje aspira y desea encontrar. Panikkar nos dirá: 
“La vocación monástica, como tal, precede al hecho de ser cristiano, 
buddhista, seglar, hindú o incluso ateo”3234 Una vez expuesto lo 
anterior Panikkar dirá que debemos recuperar la capacidad monástica 
del hombre como una dimensión constitutiva del ser humano. El 
monaquismo no es el monopolio de unos cuantos sino una fuente de 
riqueza humana que puede ser canalizado según los distintos grados 
                                                            
        3230 Cf. Ibídem, 155-157. 
        3231 Cf. ES, 373. 
        3232 Cf. ES, 230. 
        3233 Cf. ES, 231. 
        3234 ES, 232. 
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de consciencia y de pureza o, por el contrario, ser frustrado 
totalmente. El monaquismo en sus formas históricas no sería más que 
el intento de cultivar esta dimensión3235. Por tanto hay una dimensión 




 Esta concepción del monaquismo en Panikkar, la metáfora del 
centro, y los diferentes modos de experimentarlo nos conduce a 
exponer dos vías diferentes del monaquismo: la oriental y la 
occidental. Estos dos centros, el oriental y el occidental, no son 
localizaciones geográficas, sino categorías antropológicas3237. El 
centro está en el centro de nuestro ser, se encuentra en el medio y es 
equidistante de cada uno de los factores de nuestra existencia. No es 
solo un centro geométrico sino también un centro de gravedad. Todo 
se origina allí, sentimientos, impulsos, etc.. Además el centro no tiene 
dimensiones, es absoluto; no tiene vínculos, es libre y por ello 
compatible con todo lo que es independiente. Así, el centro no tiene 
valor en sí mismo, si eliminamos las cosas que hay en torno al centro, 
éste desaparece, es nada3238. De ahí mana toda una espiritualidad 
monástica. 
 Tanto en la espiritualidad monástica de Oriente como de 
Occidente3239 se expresan, según Panikkar, la ubicación de un centro, 
así lo expresa el autor. El centro oriental es un centro inmanente, 
aunque todo centro ha de ser inmanente, en la centralidad oriental es la 
inmanencia misma3240, se encuentra en el mismo centro de la entidad y 
se confunde con ella, muchas imágenes lo sugieren: cueva, punto, 
vacío, no pensamiento, matriz, no ser. El camino para alcanzarlo es el 
de la introspección, el viaje interior. Es el monje a-cósmico que ha 
renunciado a todo3241. En cambio para el monje occidental, el centro 
                                                            
        3235 Cf. ES, 232. 
        3236 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar, 398-399. 
        3237 Cf. ES, 233. 
        3238 Cf. ES, 233. 
        3239 Raimon Panikkar desarrolla el tema de la doble vía de Oriente y Occidente en uno de 
sus trabajos sobre espiritualidad al cual referimos: R. PANIKKAR, La experiencia suprema: 
las vías de Oriente y de Occidente, en Obras Completas, I. Mística y espiritualidad, 1. 
Mística, plenitud de Vida, Barcelona 2015, 417-452. 
        3240 Cf. ES, 234. 




también está dentro y es interior, pero es trascendencia. No es una 
trascendencia entendida únicamente como exterioridad. Evoca las 
imágenes de montaña, infinito, esfera, plenitud, pleroma, progreso, es 
ir siempre más allá, hacía adelante. Así se entiende la implicación del 
monje occidental en la problemática religiosa del mundo que le es 
contemporáneo. El monje predica, abre escuelas, atiende enfermos, 
pobres, etc. El monaquismo cristiano es un camino de vida, es 
búsqueda de lo absoluto y disposición a vencer todos los obstáculos 
que lo impidan. El monaquismo hindú, por su parte, es un estilo de 
vida, es la Vida del fin de la vida3242.  
 Raimon Panikkar concluirá diciendo que El monaquismo 
cristiano es una vocación y el monaquismo hindú es una respuesta. 
Dos modelos diferentes de comprensión, dos modos diferentes de 
vivir y de experimentar el mismo y único arquetipo, nos enunciará3243. 
 Panikkar es un gran conocedor de la vida monástica tanto de 
oriente como de occidente. Escribió sobre monacato cristiano y sobre 
monacato hindú. Todo ello le sirvió para elaborar un nuevo concepto 
de monje y una nueva experiencia de vida monástica, que asumiendo 
las experiencias de las tradiciones religiosas, supera esta visión para 
proponer un concepto de monje más universal y viable para todo ser 
humano. El concepto de vida monástica en Raimon Panikkar es 
profundamente antropológico y profundamente humano. No resulta 
elitista, o de grupo o de religión, es una vida que se ofrece a todos y es 
para todos, en lo más profundo todos somos monjes, y todos hemos de 
desarrollar esta dimensión de la propia vida. El monje es el arquetipo 
universal humano que todos hemos de vivir y experimentar. Modelo 
de místico, de sabio y de filósofo. La experiencia monástica tal y 
como la presenta Raimon Panikkar es la consecuencia de su intuición 
cosmoteándrica, de la relatividad radical, de la ontonomía, de la 
tempiternidad, de la mística, de la triada fe-esperanza- caridad y de la 
nueva inocencia
3244
. En síntesis es la nueva visión humana que 
propugna. Un ideal que monje que puede ser alcanzado mediante la 
                                                            
        3242 Cf. ES, 235. 
        3243 Cf. ES, 236. 
        3244 Cf. J.L. MEZA RUEDA, La Antropología de Raimon Panikkar, 398. 
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 Sirva de colofón y de síntesis del trabajo de investigación que 
hemos realizado, y que sería la conclusión al planteamiento del título 
de la Tesis Doctoral lo que el propio Raimon Panikkar nos dice en las 
Gifford Lectures: 
“Quizás esté emergiendo un nuevo mythos. Hay signos por todas 
partes. He dado ya muchos nombres a fragmentos de este amanecer: 
intuición cosmoteándrica, secularidad sagrada, kosmología, 
ontonomía, trinidad radical. Interindependencia, relatividad radical, 
etc. Puedo utilizar también un nombre consagrado: advaita, que es el 
equivalente a Trinidad radical. Todo está relacionado con todo, pero 




                                                            
        3245 Cf. ES, 346-347. 








1. La visión filosófica 
Raimon Panikkar es uno de los grandes pensadores españoles del siglo 
XX. Puede ser considerado un filósofo, un teólogo, un místico, un 
sacerdote e incluso, para muchos, un gurú, aunque a él no le gustase 
este apelativo. Lo cierto es que todas estas dimensiones están 
expresadas en su vida y en su obra intelectual. Nace en Barcelona en 
el año 1919. Hijo de padre hindú y de madre española, lo que le 
convierte en un puente entre Oriente y Occidente, entre el cristianismo 
y el hinduismo. Recibe una vasta formación intelectual y religiosa. 
Vive en numerosos países, lo que le permitió poder acceder a diversos 
ambientes culturas y religiosos. Fue testigo de grandes 
acontecimientos mundiales y eclesiales. Trató a numerosas 
personalidades de su tiempo: pensadores, literatos, teólogos, filósofos, 
líderes religiosos. Hombre multicultural, multireligioso, a medio 
camino entre diversas religiones y culturas. Él mismo llegó a la 
conclusión que por su nacimiento, educación, iniciación y vida real 
pertenece tanto a la tradición occidental, en cuanto cristiana y secular, 
como a la oriental, en cuanto hindú y buddhista. 
 En su pensamiento desea relacionar conceptos del ámbito de 
las ciencias con cuestiones de la filosofía y de la teología, de la 
ciencia, de la cultura y de la religión. Pretende unir Ciencia, Filosofía 
y Teología. Todo ello le convierte en un pensador excepcional y 
síntesis de diversas tradiciones. Una de sus mayores inquietudes era 
lograr un diálogo perenne y verdadero entre cristianismo y 
modernidad. En su magna obra escrita cita a filósofos, pensadores, 
teólogos y espirituales, lo que nos muestra el gran bagaje intelectual 
del autor. Es conocedor de toda la tradición filosófica pero los que 
más le influyen son: Aristóteles, Santo Tomás, Nicolás de Cusa, Juan 
Duns Escoto, Gregorio de Nisa,  Santa Teresa de Jesús, San Juan de la 
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Cruz, Maestro Eckhart, Enrique Suso, Juan Taulero, F. 
Schleiermacher, F.H. Jacobi, Gabriel Marcel, Ferdinand Ebner, Martín 
Heidegger, García Morente, Xavier Zubiri, Teilhard de Chardin, 
Bharthrhari, Sankaracarya, Râmakrishna, Vivékânanda, 
Râdhakrishnan y Râmânuja. 
 No le convence el concepto tradicional de filosofía que define 
filosofía como “amor a la sabiduría” y prefiere decantarse por 
“sabiduría del amor”, no como un mero juego de palabras sino como 
algo mucho más profundo. Por tanto, acepta un concepto dinámico 
tanto del amor como de la propia sabiduría, superando la definición 
platónica de filosofía. La unión entre amor y conocimiento es lo que 
genera la verdadera filosofía como sabiduría. La divergencia entre 
ambas es lo que engendra la esquizofrenia del hombre contemporáneo. 
Así podrá nacer el verdadero filósofo, el hombre sabio que ha 
superado la fragmentación de la vida. Al hombre le hace falta tanto 
sabiduría divina como humana, para, de este modo, superar los 
teocentrismos y antropocentrismos. El sabio es el que ama el saber y 
el filósofo no es el que encuentra la verdad, sino el que es capaz de 
saber sin dejar de amar. La verdadera filosofía supera la dicotomía 
entre saber y amar. Este planteamiento filosófico en Raimon Panikkar 
cristaliza no sólo en un modo de pensar, sino en un estilo de vida. Lo 
que le conduce a vivir la realidad en su plenitud y hasta sus últimas 
consecuencias. A esta sabiduría filosófica de la vida Panikkar la 
denomina “sofodicea”.  
 La filosofía como sabiduría del amor ayudará a superar las 
divergencias existentes en muchos de los planteamientos 
contemporáneos: filosóficos, teológicos y espirituales. No lleva a 
deshacer la dicotomía entre lo exterior y lo interior, entre la acción y 
la contemplación, entre acción y teoría, entre sentimiento y razón. 
Raimon Panikkar desarrolla un concepto del amor profundamente 
unido a la tradición cristiana tanto de la escolástica como de la mística 
cristiana. En todas las culturas el lugar privilegiado del encuentro del 
hombre con Dios es el amor. En la concepción panikkariana el amor 
se encuentra unido al conocimiento, ya que la dicotomía entre amor y 
conocimiento, que se ha dado en algunas culturas, ha sido letal para 




modo, conocer sin amar no es verdadero conocimiento. Amor y 
conocimiento se implican mutuamente, dirá Panikkar en otra de sus 
obras, no hay amor sin conocimiento y sin conocimiento tampoco hay 
amor, ya que ambas son la misma experiencia humana fundamental. 
Amor une toda la realidad. 
 El pensamiento filosófico de Panikkar es novedoso lo que le 
conduce a una creatividad en el lenguaje. Uno de los conceptos más 
importantes de Raimon Panikkar es el de intuición cosmoteándrica. 
Con este neologismo pretende expresar la unidad indivisible que 
constituye toda la realidad, y que define sin caer en un monismo o 
panteísmo, superando los dualismos típicos de toda la cultura 
occidental. La intuición cosmoteándrica no es una división tripartita 
entre los seres, sino una mirada hacia el centro tridimensional de todo 
lo que es, en cuanto es. Es la unidad de todo lo real en la que lo 
divino, lo humano y lo terreno son las dimensiones de esa misma 
realidad. Estarían conectadas mediante una conexión ontonómica que 
no es de orden lógico o causal, sino que es constitutiva del propio 
orden del ser. La intuición cosmoteándrica expresa la relación-
comunión íntima entre Dios-Divinidad, Naturaleza-Cosmos y 
Humanidad. Theos-Anthropos-Cosmos son las dimensiones de la 
única realidad que se encuentran unidas de modo armónico. Esta 
visión triádica de la realidad la aplica en su pensamiento, y la 
desarrolla en muchas ocasiones en planteamientos ternarios y sus 
múltiplos.  
 Este camino de relacionar y armonizar toda la realidad 
Panikkar lo lleva a distintas ciencias. Y lo aplica a la relación filosofía 
y teología, ya que su divorcio tuvo como consecuencia la 
fragmentación de todo el conocimiento y más tarde supuso la 
fragmentación del conocedor. Panikkar es consciente de la necesidad 
de la reconciliación entre la filosofía y la teología, pero él habla de 
una filosofía y teología interreligiosa y multicultural. Panikkar es 
partidario de hacer una nueva teología que debe partir de una nueva 
relación con la filosofía, ya que el divorcio de ambas había provocado 
la muerte tanto de la filosofía como de la teología. Es necesario que 
filosofía y teología vuelvan a caminar juntas en la búsqueda de una 
verdadera sabiduría. Se debe integrar los diversos estratos del 
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conocimiento en una filosofía primera, o más bien en una filosofía 
teológica o una teología filosófica que supere la separación de ambas 
ciencias. Para lograrlo, Panikkar realiza una relectura del símbolo y 
describe la estructura simbólica de toda la realidad que se expresa a 
través de lo que él denomina diferencia simbólica. Así, el símbolo es 
una relación, no se encuentra ni del lado del objeto ni del lado del 
sujeto, sino que se encuentra en la relación existente entre los dos. Lo 
trasciende la dicotomía sujeto-objeto tanto en los niveles epistémicos 
como ontológicos. Y aplica la cuestión del símbolo en el ámbito 
religioso.  
 Otro de los aspectos en los que busca la armonización y el 
diálogo es entre el mythos, el logos y el pneuma. Con el objetivo de 
armonizar lo racional y lo simbólico; teología y filosofía; ciencia y 
mística. Panikkar ve como uno de los grandes problemas de la 
filosofía el sometimiento del logos al mythos, y en la actualidad del 
mythos al logos. En su concepción personal el mythos no puede estar 
sometido al logos. El mythos es una forma del conocimiento humano 
puesta a la misma altura que el logos y en constante relación con él. 
Mythos y logos son dos formas humanas de consciencia, irreductibles 
entre sí, pero igualmente inseparables. Todas las culturas están 
entretejidas por mythos y logos, y ambos se necesitan entre sí. Se 
pueden entender como los dos aspectos de la única y misma realidad, 
o como los dos hilos constitutivos que se entrelazan para formar la 
realidad. Y se necesitan el uno al otro para el tema del diálogo 
intercultural e interreligioso. El diálogo dialógico está fundamentado 
en el diálogo abierto entre el mythos y el logos, lo que fundamenta el 
pluralismo en el pensamiento de Panikkar. Esta postura le conduce a 
plantear tres elementos constitutivos de la filosofía. El primero aceptar 
el logos en su función de aclarar y criticar. Segundo recuperar el 
mythos y su función en el saber filosófico. Y el tercero es acoger el 
pneuma. La relación de los tres convergería en el mysterion.  
 Todo lo referido lo aplica Panikkar a su filosofía de la 
interculturalidad y del diálogo interreligioso. Y lo hace analizando la 
relación entre fe y razón tanto en Oriente como en Occidente. 
Mientras que en Occidente se han ido disociando lo que ha conducido 




Así, en la cultura moderna occidental la filosofía ha dejado de ser el 
gran saber universal, identificable con la sabiduría para convertirse en 
una parcela más del saber humano, incluso atribuyéndole un papel 
marginal. Por el contrario, Panikkar ha captado perfectamente la 
esencia del pensamiento hindú. Él sabe y conoce que la filosofía de la 
India es al mismo tiempo religión teología y filosofía. Es más, nos 
dice que la filosofía índica no es un sustituto de la religión sino que 
ella misma es religión. Todo ello es fruto de su experiencia personal 
que se expresa en su cuádruple identidad: cristiana, hindú, buddhista y 
secular. 
 Fruto de toda esta experiencia personal y filosófica nace una de 
las claves más importantes del pensamiento filosófico de Raimon 
Panikkar que es la cuestión del diálogo. Panikkar fundamenta el 
diálogo en la filosofía imperativa o dialógica. Tiene como axioma que 
ninguna filosofía o cultura puede descubrir toda la realidad en su 
totalidad, y que se han de escuchar otras culturas, pensamientos o 
filosofías, descubriendo en las mismas lo mejor de cada una de ellas. 
Acepta que se puede aprender de cualquier filosofía o cultura del 
mundo, lo que significa que toda filosofía tiene algo que enseñar y 
mostrar. El autor confronta filosofía imperativa con filosofía 
comparativa, filosofía trascendental, filosofía lingüística y filosofía 
fenomenológica, con el objetivo de proponer su propia filosofía 
dialógica o imperativa. Y presentar un método de hacer filosofía en 
este campo de la filosofía comparada de la religión, recuperando el 
diálogo como método filosófico.  
 Todo ello conduce al diálogo dialógico, al diálogo ecuménico 
y al diálogo intrarreligioso. El diálogo dialógico que es el fruto de la 
filosofía dialógica, y es un diálogo entre sujetos que busca debatir 
entre sujetos buscando la fecundación mutua y lo que aporta cada uno. 
El objetivo de este diálogo es buscar juntos la verdad, no es vencer ni 
convencer, es caminar juntos y unidos poder encontrar la verdad desde 
diferentes posiciones. Para un diálogo fructífero con otras religiones o 
culturas es necesario comprender sus símbolos y captas sus mythos. 
También es partidario de un ecumenismo ecuménico que conlleva el 
esfuerzo de superar un ecumenismo confesional en el cristianismo, 
para para entrar en un diálogo cultural de gran alcance, en el cual 
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Oriente y Occidente se fecunden recíprocamente en vistas a un mutuo 
reconocimiento. Todo ello comporta y tiene como consecuencia, en el 
pensamiento de Panikkar, el plantearse un diálogo intrarreligioso. Para 
que tenga lugar un verdadero encuentro religioso, un auténtico 
diálogo, debe de darse un respeto mutuo, sin opiniones preconcebidas 
por ninguna de las partes, sin motivos ocultos y no llegando a 
conclusiones antes de haber iniciado el propio diálogo. Un verdadero 
diálogo tiene un carácter religioso, no es solo intercambio de doctrinas 
u opiniones intelectuales.  
 Para formular y desarrollar una verdadera filosofía dialógica 
Raimon Panikkar enuncia que es necesaria una nueva hermenéutica 
que él denomina hermenéutica diatópica. Es una hermenéutica capaz 
de expresar de forma satisfactoria la autocomprensión de dos o más 
tradiciones, y de interpretar el sentido de sus experiencias, textos, 
costumbres, instituciones y otros elementos que compongan esa 
religión, y poner en conexión dos ámbitos culturales y religiosos que 
no tienen elementos comunes de comprensión. Lo que favorece el 
diálogo y la interrelación. De este modo, la hermenéutica diatópica de 
Raimon Panikkar se convierte en una de las aportaciones más 
importantes realizadas por el autor a la filosofía imperativa y al 
diálogo entre las religiones. No es una simple teoría, es una verdadera 
praxis, y es capaz de llevar un lenguaje, una cultura, una filosofía o 
una religión a otra cultura, a otra filosofía y a otra religión. Panikkar 
utiliza categorías espirituales para explicarlo, y dirá que se puede 
asimilar a un auténtico proceso de conversión.  
 Para que la hermenéutica diatópica y el diálogo dialógico 
tengan sus frutos es necesario el concepto de equivalentes 
homeomórficos. Que es poner en relación conceptos, ideas y palabras 
de diferentes religiones y culturas que pueden tener entre sí cierta 
correspondencia o similitud. Panikkar la denomina analogía de tercer 
grado. Este concepto ayuda a percibir cómo todas las religiones están 
interconectadas entre sí. Lo que conduce al pluralismo cultural, 
religioso y filosófico. Y es una de las consecuencias más importantes 
del pensamiento filosófico de Raimon Panikkar. Llega a él no como 
algo de índole puramente académica sino como una dimensión que 




consciencia de la legítima coexistencia de sistemas de pensamiento, 
vida y acción que son considerados recíprocamente incompatibles. Y 
toma el pluralismo no como una simple visión metafísica del universo 
que afecta a lo teórico, sino como una actitud humana fundamental. El 
pluralismo sugiere que la realidad no es ni una ni múltiple, no es ni 
monista ni dualista, es adual. Así, el pluralismo aparece cuando somos 
capaces de experimentar la relatividad de todos nuestros conceptos, 
ideas, presupuestos y convicciones e incluso de nuestra propia 
condición humana como tal. El pluralismo nos hace conscientes de 
nuestra contingencia, de nuestras limitaciones, y nos enseña a vivir 
con nuestra vulnerabilidad y a hacer frente a nuestra falta de seguridad 
y de certidumbres totales. El pluralismo nos ayuda a reconocer que 
existen sistemas de creencias, cosmovisiones, filosofías o religiones 
que son mutuamente inconmensurables. Las cuales se pondrán en 
relación a través del diálogo dialógico, el diálogo intrarreligioso y el 
diálogo ecuménico, las cuales constituyen la expresión y la 
consecuencia del propio pluralismo. 
 La filosofía de la ciencia Panikkar la analiza desde tres 
neologismos: teofísica, tempiternidad y tecnocronía. No son meros 
conceptos filosóficos sino que aplican su visión teológica y espiritual. 
Así, la teofísica es una visión de la ciencia como teología, o también 
una visión teológica de la ciencia. Es lograr ver a Dios en las cosas. 
No como una visión panteísta sino como visión advaita. La teofísica 
da una nueva visión de la física y de la teología. A la primera le 
devuelve la dignidad de ciencia sobre lo real, es decir lo teológico, ya 
que Dios no es lo puramente trascendente y extraño a la realidad 
material. Y a la teología le da una luz nueva que la reconcilia con el 
mundo científico porque revaloriza el mundo material. Con el 
concepto de tempiternidad quiere mostrar su concepción sobre el 
tiempo y su relación con el ser. En la tempiternidad quiere expresar 
que el ser y el tiempo están interrelacionados, pero su importancia 
radica en que tempiternidad está en relación con otros conceptos de su 
pensamiento como son advaita, mística, secularidad sagrada o 
cosmoteandrismo. Por último, la tecnocronía es la reflexión filosófica 
y teológica sobre el ritmo temporal propio de la técnica que es 
diferente al tiempo cósmico y al tiempo humano. La tecnocronía no 
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sólo transforma el tiempo cósmico sino también la propia 
temporalidad humana y, por todo ello, la técnica tiene el poder de 
transformar la naturaleza humana y la propia naturaleza. Así, la 
técnica se convierte en mediadora entre el hombre y la naturaleza. Le 
confiere carácter de acción sacerdotal que reside en las entrañas de la 
técnica. Raimon Panikkar concibe una unidad entre Ciencia y 
Filosofía que se complementan y se necesitan. Busca garantizar la 
unidad sin perder la analogía y sostener la diversidad sin caer en el 
dualismo. Solo la simbiosis armónica de ambas puede ofrecer una 
visión correcta de la realidad física. 
2. La visión espiritual 
La segunda parte del trabajo de investigación está dedicado a la 
espiritualidad de Raimon Panikkar. Por espiritualidad entiende la 
expresión de la vida humana, que superando la antropología dualista, 
se deja vivificar por el espíritu como símbolo de una tercera 
dimensión en la que el hombre es consciente de vivir. La 
espiritualidad es una encarnación de una actitud religiosa particular y 
que es capaz de dar una visión más profunda y plena de la realidad. La 
espiritualidad no puede estar ceñida a ninguna cultura o religión, es 
como una carta de navegación para moverse por el mar de la 
existencia humana, y debe abarcar todos los caminos, sensibilidades y 
concepciones humanas de la vida. Panikkar es partidario de una 
espiritualidad integral y universal. Así mismo, la religión es en una 
dimensión constitutiva del ser del hombre y la espiritualidad es una 
expresión de la misma. Es profundamente crítico con el concepto 
moderno de religión en el cual se concibe a la religión únicamente 
como la institución social. La religión es una relación vital del hombre 
con la Divinidad, es en una forma de vida, una manera de ver las cosas 
y de reaccionar ante ellas. Se puede definir como una virtud moral o 
como un conjunto de prácticas religiosas. Es una dependencia de Dios 
que lleva a la unión con él. El modo del conseguir el fin de la religión 
es mediante el culto. 
 Otro elemento de su pensamiento es el concepto de sabiduría, 
que define como el arte de la vida. Los sabios son los que sostienen el 




constituyen la plenitud de la vida humana: la orientación fundamental, 
el verdadero conocimiento y la acción correcta. La tradición india 
denominará karma, bhakti y jñâna, es decir acción, devoción y 
conocimiento. El lugar de la sabiduría es la mística, viviendo una 
auténtica espiritualidad se prepara el corazón para que pueda albergar 
la sabiduría. Una de estas expresiones de la celebración de la sabiduría 
es la filosofía. El saber de la sabiduría no es una actitud puramente 
racional sino un contacto con la realidad, y una realidad que se 
asemeja con el no-saber. Así, la sabiduría es una experiencia integral 
que da forma a la vida, la cual depende de muestra propia autenticidad 
y de la armonía personal con la realidad, y que solo se llega a ella 
como don y en pura gratuidad. 
 Panikkar expresa tres formas de la espiritualidad. La primera 
es iconolatría o karmamârga, que es la actitud primera que el hombre 
adquiere ante la Divinidad y que forma parte de la verdadera religión. 
La iconolatría consiste en la proyección de Dios en alguna forma 
objetivable, ya sea material, mental, visible, invisible pero siempre 
reducida a la representación humana. Pero el verdadero icono nunca es 
un fin en sí mismo, es una ventana abierta entre el cielo y la tierra. En 
la iconolatría hay latente una dimensión esencial de la espiritualidad 
humana, es decir de la comunicación o mediación entre Dios y 
hombre por medio de un objeto. La segunda es el personalismo o 
bhaktimârga, en la que se tiende a un Dios personal. Panikkar lo 
denomina personalismo religioso. Así el amor, el culto o el pecado se 
entenderán en la relación de dos personas. Y estará unida a la 
aparición de la vía de la devoción y el amor que en el hinduismo se 
denomina bhaktimârga. Ello lleva a la conclusión que Dios sólo puede 
ser una persona, un tú con el que poder mantener un diálogo y una 
comunicación de amor. Las categoriasa del personalismo son el 
diálogo, la oración de alabanza, la petición, el amor y la observancia 
de la voluntad divina. La tercera es la que Panikkar denomina advaita 
o jñanamârga. Es la vía del conocimiento, la vía de la contemplación 
pura, la vía por excelencia del advaita. Que es simplemente olvidarse 
de sí mismo, es entregarse totalmente a Dios e incluso renunciar a 
amarle, porque se desea un nivel más profundo y un nivel de amor 
más puro. Las actitudes fundamentales del advaita son el silencio, el 
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abandono, la conformidad total y el desapego absoluto. Es una actitud 
inefable difícil de describir. Panikkar concluye diciendo que la 
plenitud humana requiere el cultivo de las tres formas de 
espiritualidad, las cuales responden al misterio de una antropología 
trinitaria: cuerpo, alma y espíritu.  
 Son tres las espiritualidades que vive Raimon Panikkar: 
cristiana, hindú y buddhista, expresiones de las tradiciones religiosas 
que vivió. La primera es la cristiana en la que fue educado desde niño 
y que es la que más ha influido en su vida y en su pensamiento. 
Bautizado en la fe de la Iglesia Católica, miembro del Opus Dei y 
sacerdote, es formado en la tradición cristiana espiritual e intelectual. 
Y así lo vemos reflejado en su obra escrita. Concibe el cristianismo 
como la plenitud de todas las religiones y la vida espiritual cristiana 
como una vida espiritual dinámica. Uno de peligros de la vida 
cristiana es el dualismo cristiano, que se expresa en aquellos que viven 
una fe que no ha penetrado en lo profundo del ser del hombre y que 
lleva a un cristianismo vivido a medias. No es el privilegio de unos 
pocos, o de un grupo de perfectos, es una doctrina que es para los 
hombres de todos los tiempos y lugares, y que conlleva el compromiso 
con este mundo. Panikkar coloca el centro de la espiritualidad 
cristiana en el misterio de la Trinidad: Padre, Hijo y Espíritu Santo. 
Acepta y experimenta la fe tal y como la anuncia la Iglesia desde 
tiempo inmemorial, proclamando que la Trinidad es el centro de la fe, 
no solo a nivel teórico sino a nivel existencial, aunque realiza un 
relectura de la misma. Considera que de cada persona de la Trinidad 
mana una espiritualidad. Perdón, amor y silencio. Panikkar considera 
que en la Trinidad se realiza un verdadero encuentro interreligioso. La 
Trinidad ayuda al diálogo espiritual entre las religiones y a una mayor 
comprensión mutua. Como superación del dogma cristiano propone la 
trinidad radical, unido a su visión cosmoteándrica de la realidad, pero 
que no elimina las diferencias entre las personas divinas. Panikkar 
concibe toda la realidad como una estructura trinitaria en la que todo 
está interrelacionado. De ahí mana una espiritualidad trinitaria y 
cosmoteándrica, que Panikkar vive en su propia vida.  
 Cristo ocupa un lugar central en el pensamiento y en la 




profundamente cristológica. Se siente atraído por la persona viva de 
Cristo, al cual se siente unido y al cual entrega su vida. Siente que le 
guía y que le acompaña en su vida. Y se une a él por medio de la 
oración. El cristianismo no puede ser reducido a una moral, a una 
doctrina o a una filosofía. El cristianismo es Cristo, que revela el 
misterio trinitario y el sentido de todas las cosas creadas. Así, el centro 
de la espiritualidad cristiana es Cristo que es modelo del hombre 
porque lo forja a su propia imagen y semejanza, lo que le vincula 
personalmente a él. Cristo trae la salvación al hombre, una salvación 
que llega por su Pasión, muerte y Resurrección. Y cuyo fruto son al 
gozo y la alegría. El misterio de Cristo conduce a encarnar la 
espiritualidad cristiana en la vida y a no convertirla en un puro 
espiritualismo. Panikkar es capaz de encontrar a Cristo en otras 
religiones y en otras culturas, e incluso va más allá, para él Cristo es el 
mediador universal, pero no el monopolio de los cristianos. Panikkar 
usa el término cristofanía para hablar de su cristología, cristofanía que 
se pone en relación con el Espíritu Santo. Esta espiritualidad conlleva 
un proceso de divinización o espiritualización de cada ser humano que 
la experimenta, por ello podemos afirmar que todo hombre es una 
cristofanía. Esta divinización es una verdadera humanización, y que se 
logra por la apertura del tercer ojo. Esta experiencia se hace en la 
confluencia del enamoramiento y del silencio, y también del amor y 
del conocimiento. Y como consecuencia aparece la cristianía que es 
una manera concreta de vivir la experiencia humana en su plenitud. 
Además Panikkar concede un lugar privilegiado en el misterio de la 
salvación a la Virgen María, quien establece una relación personal con 
cada uno y que se expresa en los misterios de la Virgen: Encarnación, 
Inmaculada y Asunción. 
 Para una correcta vivencia de la espiritualidad cristiana 
Panikkar expone algunas dimensiones, como son oración y plegaria, 
Cruz y penitencia, y Eucaristía. Panikkar dedica días enteros de su 
vida a la oración, a la meditación y al silencio, y considera la oración 
como algo esencial en la vida del cristiano. Concibe la oración como 
algo que va mucho más allá de lo simples actos concretos de plegaria 
o rezos, y busca, como los hesiacas de la Iglesia oriental, la oración 
continua. Ha de ser una oración dinámica y que llene todos los días, 
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ello es posible porque la plegaria es la actitud auténtica de nuestro ser. 
Para la espiritualidad cristina es fundamental la dimensión penitencial 
que está íntimamente unida al misterio de la Cruz y al sufrimiento. La 
Cruz es un lugar de la experiencia de Dios y de la experiencia mística. 
El misterio de la Cruz en Panikkar es algo personal y supone su 
identificación con Cristo. La Cruz es el único camino de salvación. 
También el sufrimiento es uno de los lugares privilegiados de la 
experiencia de Dios. Así, el sufrimiento puede acercarnos a Dios o 
puede alejarnos, puede purificarnos o degradarnos, puede hacernos 
madurar o conducirnos a la desesperación. Desde los comienzos de su 
vivencia cristiana coloca a la Eucaristía en un lugar central de su 
experiencia espiritual, y ordenado sacerdote católico es fundamental 
para él su celebración. Pero ello, no será óbice para que aplique a ella 
su pensamiento filosófico y teológico. Con la Eucaristía se inicia la 
recapitulación de todas las cosas en Cristo y tiene lugar el misterio de 
la redención del hombre. La Eucaristía tiene la capacidad de divinizar, 
de espiritualizar, de dar la vida eterna. Así, la Eucaristía produce la 
inmortalidad que causa la vida eterna. Su concepción sobre la 
Eucaristía la integra en su visón cristofánica y dirá que la piedad 
eucarística es la forma teándrica de estar Cristo en nosotros. Panikkar 
realiza una interpretación cosmoteándrica de la Eucaristía: un Cristo 
que se hace pan, y un pan que se hace Cristo. Y una Eucaristía que 
también es ecosófica y, por ello, realiza una integración de toda la 
realidad en el misterio eucarístico. 
 Panikkar también expresará su concepción espiritual sobre las 
tres virtudes teologales: fe, esperanza y caridad. Para Panikkar la fe es 
una dimensión constitutiva del hombre y sin fe el ser humano no 
puede vivir una vida auténticamente humana. Aborda la explicación 
del concepto como virtud teologal y como realidad filosófica. Y desde 
este punto establece una diferencia entre fe, creencia y acto de fe, 
cuyo objeto es Dios. En cuanto a la virtud de la esperanza Panikkar 
considera que la vida cristiana sobre la tierra es esperanza, ya que el 
hombre se mueve y vive por la esperanza. También diferencia entre 
esperanza y el acto de esperanza, que tiene como objeto a Dios en el 
cual se espera la salvación. Lo cual lleva a poner la confianza en Dios. 




también un acto de esperanza en el mundo. Por ello Panikkar la 
denomina: virtud teo-cosmológica. Que lleva a ver la creación con 
mirada positiva y a corregir las distorsiones que hay sobre la realidad 
del mundo y sobre las religiones. La importancia de la caridad cruza 
todo el pensamiento de Panikkar, tanto a nivel filosófico como 
espiritual. Panikkar considera que el amor es uno de los lugares 
privilegiados de la experiencia de Dios, e incluso dirá que es el lugar 
más privilegiado de todos. El amor está unido a la fe y a la esperanza, 
y es lo que verdaderamente salva, ya que lleva al hombre a salir de sí 
mismo, y conduce a la unión. Un amor que debe ser divino y cósmico, 
que afecta al núcleo más hondo de la persona que es su relación 
ontológica con Dios, éste es un amor integral de la persona: cuerpo, 
alma y espíritu. Panikkar añade que no es posible amar a Dios sin 
amar al prójimo. Al mismo tiempo, el amor es trinitario, porque 
expresa lo complejo de la realidad, es el desafío intercultural que 
ayudará a superar las individualidades. 
 Panikkar considera que hay en la tierra una comunidad que 
transmite el mensaje de Jesucristo, y esta comunidad es la Iglesia. La 
cual tiene una misión sobrenatural y distinta a la de la sociedad civil, 
pero que, al mismo tiempo, posee una dimensión histórica. Panikkar 
deja perfectamente separados el fin sobrenatural de la Iglesia, y la 
actividad personal y pública del cristiano en la sociedad civil. Pero, al 
mismo tiempo, realiza una relectura de la función de la Iglesia y del 
cristianismo, y expone que después de la Cristiandad y del 
Cristianismo viene una tercera época, que supera a las dos anteriores, 
que es la Cristianía, y la denomina como la autocomprensión cristiana 
del tercer milenio, y cuyos centros serán la Resurrección y la Trinidad. 
Así, la cristianía es una actitud espiritual, es una nueva actitud mental 
conforme a Cristo, una nueva comprensión de la vida cristiana, que 
ofrece un ámbito para un sano pluralismo religioso. Todo el 
planteamiento eclesiológico de Raimon Panikkar está unido a su 
visión del diálogo interreligioso y a su concepto de Cristianía. Todo 
ello le conduce a una visión más amplia de la Iglesia y a una mirada a 
la cuestión de la salvación en las otras religiones. Panikkar no admite 
que la Iglesia sea el lugar de la salvación sino que donde tiene lugar la 
salvación allí está la Iglesia. La vida espiritual cristiana se expresa en 
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la iglesia en los estados de vida de los que manan tres espiritualidades: 
secular, sacerdotal y monástica. Panikkar las expones en su obra 
escrita. Los cristianos han de vivir la vida y la espiritualidad cristiana 
en medio del mundo, por ello busca armonizar la vida cristiana y el 
mundo moderno, y darle un sentido cristiano a la vida corriente y 
concreta. Panikkar afirmará que la experiencia secular de la vida toma 
en serio la realidad del mundo, y reacciona contra las mentalidades 
que buscan la huida de la realidad.  
 La espiritualidad sacerdotal está profundamente unida a la 
persona de Panikkar. Percibe la dignidad de su sacerdocio y lo 
experimenta como una dimensión fundamental de su existencia, 
Panikkar se siente sacerdote de la Iglesia. Así, concibe al sacerdote 
como el hombre de la plegaria, es el que ora, contempla y ofrece todo 
por Dios, es un canal por donde pasa la gracia. Pero la novedad de 
Raimon Panikkar es concebir su sacerdocio no solo como 
participación del sacerdocio de Cristo sino también como 
participación del sacerdocio de Melquisedec. Sacerdocio que ha 
permanecido en las diferentes religiones y, por ello, los sacerdotes de 
todas las religiones participan de algún modo de este sacerdocio de 
Melquisedec. Así, coloca el sacerdocio en relación a todas las 
religiones. Por último estudia la espiritualidad monástica que no es 
exclusiva del cristianismo. Para Panikkar el monaquismo y la vida 
solitaria no implican ningún desprecio del mundo, y delinea dos 
características de la vivencia monástica: un tiempo monástico y un 
espacio monástico. La bondad del monacato no reside en su 
alejamiento del mundo sino en que se encuentra inmerso en la 
terrenalidad. Ello le conduce a decir que no acepta la existencia de dos 
espiritualidades divergentes, una para el seglar y otra para el monje, 
para él no hay escisión entre el monje y el simple fiel, como si el 
segundo fuese un cristiano de segunda categoría.  
 Otro de los universos espirituales en los que entro Panikkar fue 
el hinduismo, que como él bien dice es mucho más que una religión, 
es todo un cosmos espiritual con diversas expresiones. Panikkar 
analiza el hinduismo desde el punto de vista religioso, espiritual, 
teológico y filosófico, lo que le confiere un amplio bagaje intelectual. 




unidos a la pluralidad de escuelas doctrinales lo que conlleva la 
dificultad de su definición. Panikkar dice que si el hinduismo tuviera 
que definirse a sí mismo se llamaría sanâtana dharma, “orden 
perenne”, es decir el orden que subyace en toda realidad, o también el 
orden propio del universo. Por tanto el dharma sería la verdadera 
naturaleza del hinduismo. Comúnmente se han aceptado tres vías para 
espiritualidad hindú, que son: karma-mârga, jñâna-mârga y bhakti- 
mârga, o también tres caminos, acción, contemplación y devoción. El 
karma-mârga representa la vía del ser, el jñâna-mârga la del conocer 
y el bhakti- mârga es la vía del querer y del amor. El objetivo de la 
vivencia del hinduismo es lograr armonizar las tres vías o caminos.  
 La primera de las vías de la espiritualidad hindú es la 
denominada vía de la acción o karma-marga, es el camino de la moral 
y de las buenas acciones, es el camino de la religión popular en la que 
se integran los sacrificios rituales o ritos sagrados. Panikkar concibe la 
espiritualidad de la acción humana en una dimensión cosmoteándrica 
ya que nuestra corporalidad nos une con el cosmos. Es la 
espiritualidad de la acción desinteresada, que no es únicamente la 
renuncia al premio o mérito por nuestras buenas obras, es ante todo 
una liberación de nuestras acciones. El karma-mârga es un camino en 
el hombre se va liberando de su karma en la medida que va 
progresando en la ascensión personal. La espiritualidad de la acción 
no es naturalismo ni activismo, no es una mera acción social para 
arreglar el mundo, sino que es un auténtico camino religioso. 
 La India es la tierra de la oración y contemplación por 
excelencia. Así, la segunda vía que describe Panikkar es la 
contemplación o Jñâna-mârga. Panikkar enuncia que el fin de la vida 
humana es la unión con Dios que se expresa en la comunión con Él. 
La Jñâna es la gnosis o sabiduría, de decir conocimiento, que es el 
metabolismo espiritual que identifica el que conoce con lo que se 
conoce. La gnosis, ha de ser una gnosis salvadora, que es mucho más 
que un conocimiento meramente racional que huye de una 
contemplación desconectada y alejada de la realidad cotidiana del ser 
humano. Pero la Jñâna solamente aparece allí donde la persona está 
preparada para recibirla, por ello el requisito para alcanzarla es la 
conversión, el cambio radical del sentido de la existencia. Es el 
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cambio de un sentido mundano a uno sagrado, del orden fenoménico 
al orden de la realidad última. Las características necesarias para 
alcanzar la gnosis son: el deseo de salvación o interés por descubrir la 
verdadera realidad, capacidad de discernir entre las cosas temporales y 
las cosas eternas, honestidad absoluta, que es buscar a Dios por ser 
Dios y no por el premio. Todo este proceso tiene como objetivo 
alcanzar la verdadera contemplación.  
 La última de las tres vías de la espiritualidad hindú es la vía de 
la devoción o bhakti- mârga. Es posiblemente la que tiene un carácter 
más popular y la que más se ha difundido en el mundo hindú, algunos 
incluso consideran a la bhakti como la religión hindú. La bhakti es el 
culto antropológico por excelencia. Este vocablo bhakti significa 
adoración, rendimiento total y absoluto a Dios, de decir, devoción. La 
bhakti es la religión del amor y, por ello, la religión personal por 
antonomasia. Es la dimensión relacional de Dios, y del hombre 
mediante el amor y la adoración, y supone que se puede participar de 
la divinidad por medio de la donación de Dios. Así la bhakti se 
convierte en un medio para alcanzar a Dios. Bhakti significa amor 
absoluto al Señor y unión total con Él. Con respecto al amor se 
distinguen dos grandes categorías: la devoción imperfecta, relativa, 
secundaria, interesada y el amor perfecto, supremo, absoluto, 
desinteresado. La primera categoría tiene tres cualidades: tamas, rajas 
y sattva. La primera es el aspecto perezoso, inerte y material de 
nuestro ser, es el apego a Dios para que Dios le ayude en esta tensión 
con lo material. La segunda es el elemento activo del ser humano que 
se centra en conseguir fines personales aunque no sean malos. La 
tercera es la pureza y la iluminación, en la que se ama al Señor por sí 
mismo y sin ningún motivo interesado. La segunda categoría hace 
referencia al amor puro, que une al amante con el amado, de tal 
manera que ya no se distinguen. Amor puro que destruye toda 
afección y apego a todas las cosas y a las criaturas. La espiritualidad 
del amor en la India posee dos grandes vertientes: el amor desnudo y 
la desnudez del amor. En la primera se aspira solo a Dios y se dejan 
las demás cosas sin prestarles atención, solo se desea la unión con 
Dios. La desnudez del amor, presenta otra cara del bhakti-mârga, es la 




 Panikkar plasma las tres vías de la espiritualidad en el 
desarrollo de las cuatro dimensiones de esta espiritualidad, que son: 
las cuatro castas, los cuatro estados, los cuatro valores y las cuatro 
dimensiones de la realidad. La cuestión de las cuatro castas Panikkar 
la aborda y no tiene reparos en ver la impresión que ello causa en la 
sociedad moderna. Panikkar considera que las cuatro forman parte de 
un todo y conforman una unidad como una es la sociedad. En su 
pensamiento el sistema de castas no es una división del trabajo del 
hombre para vivir en sociedad, sino una jerarquización de los deberes 
humanos para alcanzar la salvación. En cuanto a los cuatro estados 
Panikkar considera que corresponden con los cuatro estados de la vida 
espiritual del hombre en el hinduismo y buscan armonizar, dentro de 
la vida humana, los instintos o tendencias constitutivas del ser 
humano. También pueden considerarse una síntesis lograda entre vida 
activa y contemplativa para todos los hombres y también como una 
síntesis entre vida secular y vida ascética. Panikkar encuentra en los 
cuatro valores una defensa del hinduismo como religión que tiene en 
cuenta la realidad temporal. Panikkar distingue dos grupos de valores, 
en el primero se encontrarían: amor, riqueza y deber y en el segundo: 
salvación eterna o felicidad suprema.  
 También expone las cuatro dimensiones de la realidad. La 
primera es la realidad física, el mundo exterior sensible. La segunda es 
el mundo ideal. La tercera es el mundo espiritual y la cuarta es el 
mundo trascendente. Panikkar expone que existe una 
complementariedad entre las cuatro dimensiones, y que en cierto 
modo cada una de ellas está incluida en las otras tres. Cuando se 
alcanza una determinada dimensión ya no puede ver la realidad desde 
la dimensión anterior. Panikkar dirá que las tres primeras dimensiones 
están simbolizadas en las tres letras de la sílaba mística “AUM”, la 
cuarta dimensión no tiene ningún elemento y representaría la totalidad 
del “AUM”. A modo de resumen, Panikkar ve en los cuatros estados 
descritos los cuatro grados de la vida espiritual. El primer grado en la 
vida espiritual es descubrir a Dios en las cosas del mundo sensible. El 
segundo grado es el camino de la interioridad, que descubre la 
vacuidad de las cosas del mundo, tal y como nos son dadas a nuestros 
sentidos. En el tercer grado no se ven las cosas en Dios sino a Dios en 
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todas las cosas, lo importante ya solo es Dios, en cuanto creador, en 
cuanto ser, es el camino de la sabiduría. En el cuarto grado Dios ya no 
parece como creador sino en sí mismo. Es la libertad absoluta y el 
silencio es total. Dios no es Dios porque ya no hay criaturas para 
quien serlo, ni identidad.  
 La tercera espiritualidad que desarrolla Panikkar en su obra 
escrita es la que mana del buddhismo. El buddhismo tiene un marcado 
carácter autobiográfico en la vida de Raimon Panikkar. Se siente muy 
cercano a esta espiritualidad y pone en conexión el mensaje de 
Buddha con la situación del hombre moderno, sin tener que renunciar 
a las demás tradiciones. Con esta postura defiende que ninguna 
cultura, ninguna religión puede resolver por sí sola el problema del ser 
humano. Todo ello hará necesario la fecundación mutua de todas las 
tradiciones humanas. Así, Panikkar dirá que el camino a la salvación 
que propone el buddhismo no será nunca el camino de la especulación 
sino la de la eliminación del dolor, y con ello la eliminación de toda 
limitación, contingencia y creaturalidad, por ello, no quiere vincularse 
a ninguna doctrina. Panikkar realiza una defensa del buddhismo desde 
la teología apofática. El apofatismo indica que la realidad última es 
inefable porque no hay inteligencia humana capaz de comprenderla. 
Otro modo de acercarse a una explicación del buddhismo en el 
pensamiento de Raimon Panikkar es reconocerlo como el “camino del 
medio”. Podemos definir el “camino del medio” como la enseñanza de 
Buddha en la que invita a evitar los extremos tanto de una vida de 
lujos y placeres como de una vida de ascetismo. Y cuyo objetivo es 
evitar el sufrimiento. Por esta enseñanza podemos encontrar una 
respuesta a la secularidad del hombre moderno, en donde se puede ver 
la realidad como sagrada y secular a un mismo tiempo, Panikkar lo 
denomina Secularidad Sagrada.  
 Para Panikkar la liberación fue la preocupación central de 
Buddha. Él considera que puede encontrar la liberación de la teología, 
de la filosofía y de la espiritualidad en el buddhismo. Panikkar dirá de 
Buddha que ha descubierto que en el mundo hay dolor, ha descubierto 
el origen de este sufrimiento, ha descubierto que este sufrimiento 
puede cesar, y ha encontrado el camino. El origen del dolor es triple: 




Panikkar nos dirá que Buddha después de recorrer un largo camino 
personal y de haber superado las tentaciones de ser santo, que es la de 
hacer el bien; la del político, que es la de utilizar los medios para hacer 
el bien; y la del monje, que es renunciar a todas las cosas para sentirse 
bien, llega a la conclusión que hay que optar por el camino medio, 
evitando los extremos de la búsqueda del placer o del ascetismo. A 
partir de aquí Panikkar desarrolla la doctrina buddhista de las cuatro 
verdades y el óctuplo camino para eliminar el dolor. La salvación será 
la eliminación del dolor, pero no es la salvación de conseguir una 
felicidad fuera de la tierra, sino alcanzarla en la eliminación del dolor 
que es algo constitutivo de nuestra propia existencia.  
 Panikkar realiza un relectura de las cuatro nobles verdades de 
Buddha y las pone en diálogo con el cristianismo y sus virtudes 
teologales. La primera noble verdad, es la verdad de la felicidad. Todo 
hombre aspira, desea y busca la felicidad. La segunda noble verdad es 
el origen de la felicidad, que Raimon Panikkar coloca en la fe, en que 
el gozo existe y es posible. La fe, para Panikkar, no es tanto el 
descubrimiento de Dios, sino más bien el descubrimiento del mundo, 
del mundo real, del mundo tal y como es en realidad. Es una visión 
intramundana de la verdadera realidad. No es tanto la fe en Dios sino 
la fe en el mundo de Dios. La tercera noble verdad, es la noble verdad 
de la adquisición de la sabiduría. En Panikkar es la esperanza de poder 
alcanzar la verdadera felicidad. El cristiano cree en Dios y espera en 
Dios, el cristiano proyecta su ser hacia el futuro y toca en esperanza el 
fin de todas las cosas. Lo que implica que el cristiano no huye del 
mundo. Y solamente es la esperanza cristiana la que nos da una 
perspectiva verdadera y la que corrige la visión equivocada del mundo 
general.  La cuarta noble verdad, es la verdad del amor. El amor es la 
aspiración máxima del hombre. Un amor que sea idéntico hacia Dios y 
hacia los seres. Panikkar dice que la caridad con la que amamos a 
Dios y con la que amamos al prójimo es la misma, pero él va más allá  
y afirma que el amor a Dios implica el amor a toda la creación. 
 Panikkar desarrolla en su pensamiento tres características de la 
espiritualidad buddhista: la gran compasión, el silencio y la paz. 
Panikkar, siguiendo a Nâgârjuna, expresa que la esencia del 
buddhismo es Mâhâkurunâ, es decir la gran compasión. Y Panikkar la 
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pone en relación con la misericordia y la dimensión comunitaria. Para 
él las nobles verdades del buddhismo degeneran en innobles mentiras 
si las interpretamos en un sentido meramente individualista. La gran 
compasión la experimentan y viven, de un modo especial, los 
bodhisattva. Para Panikkar los bodhisattva son personas en 
disposición de entrar en el nirvâna, pero están dispuestos a renunciar a 
la liberación individual para colaborar en la salvación de todos los 
seres vivos, lo que significa  que no se puede ser feliz de forma 
aislada, la felicidad es siempre comunitaria. Y ello se logra gracias a 
su gran compasión por el mundo. 
 El silencio es una de las dimensiones más importantes de la 
espiritualidad buddhista en el pensamiento panikkariano. Panikkar lo 
utiliza de forma continua en su gran obra escrita. Para él es el lugar de 
la experiencia de Dios y de la experiencia mística. El silencio no es 
una virtud humana o una ausencia de ruido, el silencio es una especie 
de propiedad del Ser previa al ser, así el Ser y el silencio no se pueden 
separar. El silencio es un concepto de una gran riqueza en su 
pensamiento, incluso dice que el silencio no es un objeto sobre el que 
se pueda pensar o hablar, ya que el silencio sobre el que hablamos no 
es un verdadero silencio.  
 Siguiendo la doctrina de Buddha sobre el silencio, Panikkar 
hace una aplicación espiritual del mismo. Así, el noble silencio logra 
acallar las inquietudes y las preguntas que surgen en nosotros mismos. 
El objetivo es destruir la raíz que nos conduce a preguntar por qué, 
hasta que no eliminemos la pregunta no surgirá la solución. El silencio 
es la única respuesta. Con respecto a Dios hay que guardar un silencio 
total, ni su negación o afirmación nos puede llevar a encontrarle, el 
preguntarse por Dios o por su nombre es un modo de pretender 
apropiarnos de Dios. Es imposible encerrar a Dios en nuestras 
categorías, palabras o conceptos. Es un silencio de primer grado que él 
denomina el silencio de la respuesta. Por otro lado, tenemos el 
silencio de segundo grado que es el silencio de la pregunta. Lo que 
Buddha hace es poner en silencio la pregunta. Ya no tiene sentido 
hacerse preguntas porque ya no hay nada por lo que preguntar. 
Panikkar dice que cuando el hombre logra descubrir que ya no tiene 




entonces encuentra la liberación. Es la aceptación total de la condición 
humana de su contingencia y debilidad. Por ello, Buddha se niega a 
perderse en disputas filosóficas o teológicas, y prefiere silenciar al 
hombre, reduciéndolo al conocimiento de su propia condición 
humana. Conocimiento que se adquiere en el silencio, en la 
meditación y no en el discurso metafísico. Solamente el hombre puede 
liberarse a sí mismo del dolor, y el único apoyo con el que cuenta son 
las tres joyas: el Buddha, el Dharma y la Sangha, es decir, un 
Símbolo, una Conducta y una Comunidad. 
 Panikkar dice que solamente podemos llegar a Dios en el 
silencio, pero un silencio que es triple. El primer silencio es el silencio 
de la mente, que custodia el silencio cuando calla respetuosamente 
ante los últimos interrogantes de la nada, ya que no podemos 
entenderlo todo. El segundo silencio es el de la voluntad que se 
materializa cuando la voluntad no hace ruido. Se ha venido a llamar 
pureza de corazón o corazón vacío. En tercer lugar está el silencio de 
la acción que es el espacio de la libertad. Panikkar dirá hace falta 
silencio para vivir en verdadera plenitud. Del silencio brota la 
espiritualidad y la vida, incluso la palabra que hemos de decir. Afirma 
que solo la palabra que sale del silencio es capaz de comunicar algo. Y 
con otras palabras dirá “Una espiritualidad cosmoteándrica deja que 
las palabras surjan del silencio mismo de las cosas”. De este modo, 
establece la importancia del silencia para la espiritualidad 
cosmoteándrica que él propone. Si de las palabras surgen el silencio, 
ninguna palabra podrá tener el valor definitivo y absoluto, ya que el 
silencio no impone su interpretación, ello conlleva que está 
espiritualidad será una espiritualidad del pluralismo y de la tolerancia. 
 Panikkar considera que la paz es uno de los frutos más 
importantes del buddhismo, la considera fruto del silencio. Y la 
aborda desde la dimensión religiosa y espiritual, pero también desde la 
perspectiva política y social, especialmente en el diálogo entre 
culturas y religiones. En Panikkar la paz es un símbolo universal para 
todos los seres humanos, aceptado en todas las culturas y religiones, 
es un símbolo positivo y universal. Panikkar considera que la paz está 
compuesta de tres dimensiones, de tres elementos iguales que son: 
Armonía, Libertad y Justicia. Y, al mismo tiempo, no es una 
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conquista, no es algo que se adquiera. La paz es un don, una gracia, 
una sorpresa. Pero Panikkar es novedoso en su modo de considerar la 
paz, no es simplemente un elemento moral o una virtud es algo de 
orden metafísico. Afirma que “La paz es participación en la armonía 
del ritmo del Ser”. La paz es fruto del silencio y el silencio está 
íntimamente unido al ser en el pensamiento de Panikkar. De este 
modo, queda cerrado el círculo de la espiritualidad buddhista entre 
Ser, Silencio y Paz. La Paz es la armonía del ritmo del Ser y el 
Silencio es la ausencia del Ser, que no vacuidad, y la Paz fruto del 
Silencio.  
 Panikkar también aborda en su pensamiento la cuestión del 
nirvâna. Que es el corazón del buddhismo y sin él cual no habría 
buddhismo. Panikkar dice que cuando Buddha utiliza este vocablo no 
lo inventa sino que le está confiriendo un sentido nuevo. El nirvâna ni 
es condicionado ni condiciona, es pura trascendencia y es tan pura que 
no se le puede llamar trascendente. Es algo que está más allá de todo y 
que no se puede considerar una meta ya que no es un objeto hacía el 
que se pueda tender. El nirvâna significa la extinción de la existencia 
considerada como negativa y contingente, es la cesación de todos los 
ciclos de reencarnaciones o samsâra. Es el desligamiento de todos los 
vínculos, la extinción por fin de toda sed, la aniquilación de los tres 
vicios cardinales: concupiscencia, odio y error. Si la exitencia es el 
ser, el nirvâna es la no-existencia. Si todo ha sido hecho, 
confeccionado, creado y es condicionado, el nirvâna es lo no hecho, lo 
inconfeccionado, lo increado, lo incondicionado. Es por definición lo 
inefable e increado y no tiene ni sujeto ni objeto. Panikkar dirá que si 
preguntamos por lo que es el nirvâna, la única respuesta posible es el 
silencio y la única traducción es que el nirvâna es el samsâra, el 
mismo flujo existencial de la propia realidad. 
 La espiritualidad buddhista tendría tres ejes fundamentales en 
el pensamiento de Raimon Panikkar. El primero es la superación de 
cualquier medio y es aceptar que en el camino ya está la meta. No hay 
que guiarse ni por el deseo, ni por el pensamiento fuera de la realidad. 
Así, ni la cosmología, ni la teología, ni la antropología pueden abarcar 
el misterio de la realidad. El segundo es la superación de toda 




aceptar “vía media”. Al mismo tiempo, no podemos realizarnos solos, 
necesitamos del otros, incluso de todos los seres vivos de la creación. 
Y en el tercero hemos de superar todo mesianismo, toda tensión por 
salvar el mundo, todo deseo de buscar la santidad personal o 
egocentrismo. Solamente cumpliendo nuestro deber, saldremos de 
nuestro egoísmo. Es refugiarse en el dharma, en la justicia que nos va 
liberando y que mantiene el movimiento de toda la existencia hacia el 
nirvâna. 
3. La visión armónica 
Tanto en la filosofía como en la espiritualidad de Raimon Panikkar la 
relacionalidad es uno de los elementos fundamentales de su 
pensamiento. Que pone en conexión todas las dimensiones del ser y 
del saber. De este modo, Panikkar toma del cristianismo, del 
hinduismo y de buddhismo, así como de la cultura y la filosofía 
occidental y oriental aquellos conceptos íntimamente conectados con 
la relacionalidad. Algunos confeccionados por él mismo y fruto de su 
pensamiento. Así, hemos de citar los siguientes: pratîyasamutpâda, 
pluralismo, interculturalidad, intuición cosmoteándrica, ontonomía, 
interdependencia, relatividad radical, trinidad radical y advaita. Todos 
ellos construyen, dimensionan y entrelazan el arquitrabe del 
pensamiento panikkariano sobre la realidad. En Panikkar una de las 
grandes crisis del pensamiento occidental es la disgregación del 
pensamiento y de la vida, el cual considera la necesidad de reintegrar a 
la unidad todos los fragmentos del saber esparcidos en todas las 
civilizaciones y culturas, es lo que él denomina Colligite Fragmenta. 
Y ello lo consigue desarrollando los conceptos antes mencionados. 
 Esta intuición Panikkar la tiene desde el inicio de su 
pensamiento. En los comienzos de su investigación desarrolla un 
neologismo creado con el objetivo de explicar una dimensión 
fundamental de su pensamiento, y que él denomina, ontonomía, con el 
objetivo de establecer nuevas relaciones entre ciencia y filosofía. La 
ontonomía se basa en el supuesto de que el universo es un todo, de 
que hay una relación interna y constitutiva entre todas y cada una de 
las cosas de la realidad, que nada está desconectado y que el desarrollo 
de un ser no se realiza a expensas de otro. La ontonomía es sensible a 
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las peculiaridades y propiedades de cada ser o clase de seres, sin 
absolutizar sus propiedades como si fueran las únicas, como si cada 
esfera de la existencia fuera auto normativa y patrona de su propio 
destino. Pretende superar los conceptos de autonomía y heteronomía, 
que aplicados a distintas ramas del saber han provocado una dicotomía 
que se da en muchas dimensiones de la realidad. 
 Este concepto lo aplica a las diversas ramas del saber, de la 
cultura, de la filosofía, de la religión, y de la espiritualidad. Así, pone 
en conexión ontonomía con la vía media que propone Buddha y que él 
denomina ontonómica para liberar al hombre, tanto de un Dios 
exterior, heteronomía divina, como de la absolutización de lo humano, 
autonomía del ser humano, que le convierte en esclavo de sí mismo. 
Emplea su visión ontonómica en la relación filosofía y religión, 
también aplica el orden ontonómico a la inter-in-dependencia de los 
grados de conocimiento, y lo mismo a la relación entre culto y 
secularización. Pone en conexión su visión ontonómica con la 
intuición cosmoteándrica, así las tres dimensiones de la realidad, Dios, 
Mundo, Hombre están conectadas, inter relacionadas mediante una 
conexión ontonómica, constitutiva del propio orden de lo real 
 Unidos al concepto de ontonomía Raimon Panikkar sitúa los 
de relatividad radical e interdependencia. Porque pretende proponer la 
relación como nuevo fundamento para explicar la realidad. Aplicando 
ambos conceptos a la relación que los seres tienen en el orden del 
universo y de toda la realidad. También por la palabra participación 
pretende expresar una visión cosmológica que contempla la 
interdependencia, la interpenetración de todas las cosas y la relación 
mutua con la estructura más profunda de la realidad. Panikkar, en su 
discurso intelectual, establece la existencia de una relación entre los 
seres y la ayuda mutua que se prestan para alcanzar su fin, lo cual 
implica que hay un orden universal entre los seres, lo que permite la 
colaboración y la cooperación universal. Esta concepción entra de 
lleno en la esfera religiosa y la aplica a la relación de los seres con 
Dios. Incluso Panikkar llega a decir que Dios es la relación misma, es 
decir la relatividad radical, la dimensión no dualista. Lo divino no es 
una dimensión de la realidad sino la correlación recíproca de todas las 




carácter de relación constitutiva de todo con todo. Panikkar prefiere el 
término relatividad frente al de relación, porque quiere destacar que no 
se trata de una simple entidad relacionar, sino de una relatividad 
constitutiva de la divinidad. Y como es una relatividad de todo lo real 
Panikkar la denomina radical. En síntesis lo expresa con la frase: 
“todo está relacionado con todo”. Ello tiene como fin superar los 
dualismos. Así, la relación entre los seres no solo es poliédrica, sino 
que es radical, es decir que ningún ser es explicado por un número 
limitado de relaciones. Por ello, Panikkar enuncia que la relatividad 
radical es la apertura constitutiva de todo el universo en todas sus 
relaciones. 
 Esta experiencia es aplicable al hombre. El ser humano no se 
basta a sí mismo necesita de la divinidad, ya que necesita apoyarse en 
otro para subsistir. Es la experiencia de la contingencia humana, el no 
bastarnos a nosotros mismos, el no ser autosuficientes, en no encontrar 
en nosotros mismos el origen de nuestra existencia, es la necesidad 
que tenemos de apoyarnos en otro para subsistir. Panikkar encuentra 
en esta contingencia el inicio de la sabiduría, de la humildad y de la 
filosofía. Es decir, para hacer filosofía hace falta una experiencia 
espiritual fundamentada en la humildad y en la contingencia. Panikkar 
considera que el inicio de la experiencia de la relatividad radical 
empieza por la contingencia. A esta experiencia la denomina intuición 
de la radicalidad divina, porque equivale al descubrimiento de una raíz 
última en el fondo de nuestro ser, aquello más genuino y profundo de 
nosotros mismos. 
 También aplica su concepto de relatividad radical a la 
concepción de la Trinidad cristina y llega a lo que él denomina 
trinidad radical. En la que Dios, Hombre y Mundo están relacionados 
entre sí de modo semejante a como lo están el Padre, el Hijo y el 
Espíritu Santo en el seno de la Trinidad cristiana. Esta es la base de su 
intuición cosmoteándrica, por la que lo divino, lo humano y lo terreno 
son las tres dimensiones que constituyen lo real. En ella la relatividad 
radical permanece en el fondo de la conciencia cosmoteándrica y es lo 
que Panikkar llama Ritmo del Ser. Es decir, lo Divino, lo Humano y lo 
Cósmico están interconectados e interrelacionados. Panikkar lo 
denomina interdependencia o también inter-in-dependencia. Esta 
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expresión filosófica de la inter-in-dependencia, viene inspirada en la 
perichôrêsis trinitaria cristiana, en la pratîyasamutpâda buddhista y en 
el karma hindú. Una de las consecuencias más interesantes de la 
interdependencia en el pensamiento de Raimon Panikkar es la 
aplicación al pluralismo cultural, filosófico y espiritual. Así, el 
pluralismo se convierte en la expresión vital, espiritual y existencial 
de la ontonomía y de la interdependencia, y nos plantea el problema 
cómo vivir en medio de una realidad que está llena de diferentes 
opciones 
 Como ya hemos dicho, los conceptos de relatividad radical y 
de interdependencia están profundamente unidos al buddhista de 
pratîyasamutpâda. Y que él traduce como relatividad radical. Para 
Panikkar la pratîyasamutpâda es la esencia de la iluminación de 
Buddha, en la que intuye el cosmos en su devenir y en su conexión 
mutua, ve la dependencia de unas cosas para con las otras y, por tanto, 
descubre la ausencia de cualquier independencia, ve la concatenación 
de todo lo que existe y su relación esencial. Ve la permanencia de la 
impermanencia. Esta intuición está fuera del alcance de cualquier 
razonamiento, y tan solo puede ser captada por una visión mística e 
inefable. Es una visión unitaria de todo el cosmos en la que se ve todo 
en una intuición unitaria que muestra la concatenación de todo. Esta 
intuición del pratîyasamutpâda es de carácter eminentemente 
religioso y místico, pero tiene implicaciones filosóficas a la hora de 
explicar la realidad. Es la vía media, la doctrina intermedia que evita 
los dos extremos del ser y del no-ser. Lo cual significa que no hay ni 
monismo, ni dualismo. Para Buddha la única explicación y 
fundamentación posible de la realidad es el pratîyasamutpâda. 
Panikkar lo aplica a su visión cosmoteándrica en la que todo es 
relación y pratîyasamutpâda. De este modo, esta relación incluye a 
Dios, al Hombre y al Mundo 
 Junto a todo lo anteriormente referido nos encontramos con la 
intuición Advaita, que cruza todo su pensamiento, y se convierte en el 
elemento más importante del mismo. Es equivalente a los conceptos 
de ontonomía, interdependencia, relatividad radical, pratîyasamutpâda 
e intuición cosmoteándrica. Es un concepto de profundo calado 




la realidad última de forma ni monista ni dualista. Consiste en 
reconocer que no existe dualidad entre el mundo y lo divino, ya que el 
problema de la unidad y de la multiplicidad es propio de la razón 
dialéctica y no se aplica al reino de la realidad última. Panikkar asume 
el adavita como una solución intermedia entre el monismo y el 
dualismo, que en su opinión, han sido el cáncer de gran parte de la 
filosofía occidental. Por ello la piedra angular de la verdadera 
metafísica es la síntesis armoniosa de ambas perspectivas. Panikkar 
sugiere que la Trinidad y el advaita son dos nombres para este 
“camino del medio”. El advaita es la superación dualista al introducir 
el amor en el nivel último de la realidad. La razón sola no puede 
alcanzar o lograr la intuición advaita, ya que la estructura a-dualista 
de la realidad se abre solo ante un conocimiento amoroso. Así, 
Panikkar prefiere traducir advaita por a-dualidad, ya que el advaita no 
es negativo sino privativo, no es la negación de la dualidad sino su 
ausencia. El advaita ayuda a superar la diferencia entre lo femenino y 
lo masculino, entre el Mundo y Dios, y entre las distintas religiones. 
La intuición advaita hace relación al conocimiento espiritual  que 
lleva a captar la relación antes de captar el objeto que se desea 
conocer, es decir es consciente de la relación antes de las cosas 
relacionadas, y que Panikkar ubica en el tercer ojo. Es una experiencia 
espiritual, que no puede ser comunicada ni expresa por palabras, 
conceptos o pensamientos. Las actitudes fundamentales del advaita 
serán el silencio, el abandono, la conformidad total, el desapego 
absoluto. Solamente es captado por los místicos, y nos permite entrar 
en este nivel de la consciencia individual en la que se percibe la 
conciencia formando parte de la realidad última. 
 Dos son las implicaciones de los conceptos reseñados 
anteriormente y que son expresión de la relación entre filosofía y 
espiritualidad y a los cuales Panikkar aplica su: ontonomía, relatividad 
radical e interdependencia, pratîyasamutpâda y advaita. Son la 
Secularidad Sagrada y la Ecosofía. Con el concepto de Secularidad 
Sagrada, Panikkar introduce en la Filosofía de la Religión una nueva 
concepción de lo sagrado y de lo profano, y los pone en una nueva 
conexión, al entender que el pensamiento occidental ha sufrido un 
proceso de fragmentación que ha conducido a un dualismo entre lo 
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humano y lo divino; lo terreno y lo celestial; lo sagrado y lo profano. 
Panikkar establece una relación entre mundo cristiano y secularidad. 
Ya que los cristianos se encuentran en el mundo y han de darle un 
sentido cristiano a la vida corriente y concreta. Desarrolla los 
conceptos de secularización y secularismo para poder explicar mejor 
el de secularidad. El término secularidad, una expresión que 
representa la convicción de que el saeculum pertenece a la esfera 
última de la realidad. El saeculum es la triada: tiempo, espacio y 
materia que unida a la vida humana constituye una dimensión 
definitiva y esencial de la realidad. Al mismo tiempo, la secularidad 
no es ni dualista ni monista, sino que implica una visión advaita o no 
dualista de lo real. El saeculum se encarna en la quaternitas perfecta, 
que las diversas tradiciones occidentales y orientales han usado para 
expresar la cuádruple identidad del ser humano.  
 Por otra parte, lo sagrado sirve de mediador entre la esfera 
humana y el reino divino, lo misterioso, lo trascendente y se transmite 
por la conciencia humana. Así, la secularidad es sagrada cuando sirve 
de mediadora entre lo divino y lo humano, y no se encierra en sí 
misma, cuando presenta un carácter de ultimidad y es capaz de hacer 
desaparecer el abismo que existe en lo divino y lo humano. La 
Secularidad Sagrada reacciona en contra de la dicotomía que plantean 
las cosmovisiones dualistas: tiempo ahora y eternidad después, tierra 
debajo y cielo encima, creación aquí y creador allí, desdicha en este 
mundo y felicidad en el venidero, supera el dualismo sin caer en el 
monismo, distingue pero no separa. Panikkar aplica la idea de La 
Secularidad Sagrada a todas las religiones pero su objetivo no es ser 
una doctrina que vaya a reemplazar a las mismas religiones. Es una 
actitud nueva dentro de las mismas tradiciones religiosas, incluso las 
religiones pueden integrar esta visión secular sin perder su propia 
identidad o sus riquezas culturales. La Secularidad Sagrada es la 
expresión de su kosmología cosmoteándrica, una concepción 
panikkariana que tiene pretensiones de salvación para alcanzar la 
plenitud del hombre, por tanto la Secularidad Sagrada, en el 
pensamiento de Raimon Panikkar, tiene como consecuencia la 




 Otra de las consecuencias del pensamiento de Raimon 
Panikkar es la Ecosofía. Con este concepto quiere exponer la sabiduría 
espiritual de la tierra, mucho más allá de una ecología entendida como 
ciencia de la tierra. Acuña el término Ecosofía para corregir y superar 
el de ecología. La Ecosofía es la sabiduría de la tierra, no una visión 
más o menos convincente de lo que es la tierra, sino más bien la 
sabiduría de la misma tierra que el hombre recoge cuando entra en 
comunión con ella. Es afirmar que la tierra es sabia, que posee una 
sabiduría, y que el ser humano es el portador de esta sabiduría. Aquí la 
Ecosofía es donde se encuentra en perfecta conexión con la visión 
cosmoteándrica. Una nueva relación con las cosas materiales. No 
podemos hablar de un Hombre separado de Dios y del Cosmos, ya que 
las tres realidades están inmersas en una misma aventura, la de la 
existencia y la vida, en la que el destino de la tierra depende del 
hombre, y el destino del hombre depende de Dios. La Ecosofía hunde 
sus raíces en la concepción espiritual que Panikkar realiza de la tierra. 
Por ello, la Ecosofía como toda sabiduría tiene tanto que ver con 
nuestra sensibilidad como con nuestro intelecto, ya que el amor a las 
realidades materiales no es el resultado del orden de nuestro intelecto 
sino que es un movimiento espontaneo de nuestro ser. Algunos 
pretenden ver el orden material únicamente como un ámbito para 
extraer recursos, y no como una realidad viva, en cambio para 
Panikkar la tierra tiene una vida propia que no es la vegetal ni la 
animal. La Ecosofía es también invitación a la mística, pero una 
mística cosmoteándrica insertada en el planteamiento panikkariano de 
la realidad. Un Mundo que está en comunión con Dios y con el 
Hombre conformando los tres una relación advaítica. Todo lo dicho 
nos da una visión armónica del pensamiento filosófico, teológico y 
espiritual de Raimon Panikkar. 
 Pero Panikkar va mucho más allá en su planteamiento 
intelectual y en su deseo de poner todo en relación por medio de todo 
lo anteriormente referido. La consecuencia del pluralismo, la 
interculturalidad, la intuición cosmoteándrica, la ontonomía, la 
interdependencia, la relatividad radical, la trinidad radical, la 
pratîyasamutpâda y el advaita serán una mística y espiritualidad 
cosmoteándrica, o también podemos decir que una verdadera mística y 
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espiritualidad cosmoteándrica hacen posible todo lo anterior, ya que 
en el pensamiento panikkariano todo está interconectado. La mística y 
espiritualidad cosmoteándrica son el fruto de la relación entre la 
filosofía y la espiritualidad de Raimon Panikkar.  
 Panikkar dirá que necesitamos de la mística cosmoteándrica 
para llegar de verdad a lo que es la realidad. Y la mística 
cosmoteándrica está en relación con la nueva inocencia, que es una 
verdadera actitud espiritual pero también filosófica. La mística hace 
surgir la nueva inocencia. La nueva inocencia llega después de la 
primera inocencia que se había perdido por aceptar un conocimiento 
desvinculado del amor y por una falta de respeto al misterio. Así, para 
Panikkar la nueva inocencia no se fía de la razón. En la forma 
tradicional es la fe la que nos salva, es la que nos resucita y da la vida 
eterna, la que nos permite comer del árbol de la vida. No significa 
menospreciar la razón o quitarle importancia, sino que es no poner en 
ella nuestra confianza y abrir el tercer ojo. Lo cual solo es posible con 
un corazón puro y no en el puro conocimiento, por ello, esa pureza 
requiere la transparencia del intelecto. Solamente un corazón puro 
puede ser espontáneo, solo quien no busca puede ser libre, solo quien 
ha purificado su mente puede superar lo mental. Es decir la nueva 
inocencia, tal como la concibe Panikkar, surge después de haber 
disuelto la pregunta y lo que ello significa. Lo que conduce a la 
ignorancia. Para Panikkar es necesaria una metanoia un cambio 
radical de mente, de cuerpo y de espíritu que pueden salir a solucionar 
los problemas del hombre moderno.  Una metanoia que está más allá 
de lo mental pero sin negarlo. 
 La nueva inocencia hace posible y es consecuencia de la 
adoración de un Dios vivo y sin ídolos. La guía del hombre no puede 
ser la razón, sino que ha de ser el amor, pero como el motor, como 
auto-energía del ser, que es la vida misma. La nueva inocencia es una 
vida nueva. La nueva inocencia es el tercer ojo pero que tiene en 
cuanta los otros dos. Así, el tercer ojo no puede funcionar sin el ojo de 
los sentidos o sin el ojo de la inteligencia. Necesita que los tres ojos 
cooperen en armonía, en una armonía adulista. De este modo, la nueva 





 Como ya hemos observada unida a la nueva inocencia está la 
experiencia mística que Raimon Panikkar considera la verdadera 
visión de la realidad. Pero un mística cosmoteándrica, consecuencia 
de su intuición cosmoteándrica. La cual difiere de la visión 
tradicional, que considera la mística como una dimensión de la vida 
espiritual. Aunque en Panikkar tiene mucho de implicación filosófica, 
su objetivo es superar filosofía y espiritualidad, pero teniéndolas en 
cuenta, para buscar una nueva concepción y experiencia de la realidad. 
La mística requiere una cierta madurez, y es más fácil llegar a ella en 
el crepúsculo de la vida, cuando lo que se ha hecho queda atrás. La 
experiencia mística es fruto del ser y no del hacer. Lo importante no es 
lo que se ha hecho sino lo que se ha sido. Ello quedará expresado en la 
primacía del amor. La mística es la tercera dimensión ya que la 
dimensión de los sentidos y la dimensión de la razón no captan la 
totalidad de la realidad. Un concepto de realidad que Panikkar asimila 
con el de Vida. Para Panikkar la mística es la experiencia de la Vida, o 
también una experiencia plena de la Vida, o una experiencia integral 
de toda la Vida, que tiene en cuenta toda la realidad. Lo que engarza 
perfectamente con su visión armónica y cosmoteándrica de la realidad, 
en la que se comprende lo divino, lo material y lo humano. 
 Panikkar afirma que solo la visión mística nos abre a la tercera 
dimensión de la realidad y nos cura de la reinante epidemia de 
superficialidad. El místico es el que es capaz de llegar a la plenitud de 
la realidad, a experimentarla en su totalidad. Sólo el místico puede 
conservar la integridad de su ser, porque se halla en comunión con 
toda la realidad. Solamente el místico establece un contacto pleno con 
la realidad, ya que es capaz de captar la realidad, en sí misma y más 
allá de las cosas concretas. Tener abierto nuestro tercer ojo y llegar a 
la mística nos posibilita deshacernos de todos nuestros absolutismos y 
de nuestras convicciones más profundas, lo que nos abre a la 
interculturalidad. De este modo, Panikkar pone en contacto su visión 
mística con los planteamientos de la filosofía intercultural y del 
pluralismo que expone en su pensamiento. Es una experiencia advaita. 
Esta intuición advaita soluciona muchos de los problemas planteados 
por la filosofía, y la pretensión de que sea la evidencia racional el 
criterio último y único de verdad.  
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 En la experiencia mística completa es indispensable tanto la 
experiencia sensible como la inteligible. Vivir esta triple experiencia 
como un todo armónico es indispensable para llegar a la plenitud del 
hombre. Todo lo anterior lleva a decir a Panikkar que la experiencia 
mística tiene relación directa con la totalidad de la condición humana. 
Incluso llega a afirmar que en la crisis del mundo moderno, que cada 
vez se agudiza más, solamente el místico sobrevivirá. Por ello, 
establece una serie de una serie de axiomas que se aplican a la crisis 
del mundo moderno: Hay que restablecer la armonía, el equilibrio, vía 
media en la dicotomía que muchas veces se establece entre cielo y 
tierra, realidad y apariencia, otra vida y esta. La crisis de la filosofía se 
debe a la pérdida del sentido místico de la existencia. La crisis de la 
religión en el mundo contemporáneo se debe a la pérdida del sentido 
místico de la propia religión. La crisis de la ética es fundamentarla 
sociológicamente sin atreverse a buscar su fundamento en la realidad 
antropológica del hombre. Hay una función política de la mística que 
influye en los problemas sociales y económicos. La ecosofía es la 
experiencia mística de lo material en general y de la Tierra en 
particular. La experiencia mística nos ayuda a restaurar la separación 
entre conocimiento y amor.  
 Panikkar dirá que la mística no es el privilegio de unos pocos 
ya que pertenece a la misma naturaleza del hombre. La mística nos 
invita a participar conscientemente en la aventura de la realidad. Pero 
captamos la realidad a través de un triple conocimiento: sentidos, 
razón y espíritu, recibido en el campo de la consciencia. Pero la 
experiencia mística no es traducible al campo de la consciencia, lo que 
nos lleva a hablar como hablan los místicos de la nada, de la vacuidad, 
concluye diciendo que lo místico es inefable. 
 Como consecuencia de la asimilación de los diversos 
conceptos y dimensiones de su pensamiento como son: pluralismo, 
interculturalidad, ontonomía, interdependencia, relatividad radical, 
trinidad radical, intuición cosmoteándrica, pratîyasamutpâda y 
advaita, surge para Raimon Panikkar una espiritualidad 
cosmoteándrica. Concebida como una realidad integradora, como una 
vida en la que teoría y praxis forman un todo armónico, en la que 




reemplazar la espiritualidad tradicional sino complementarla. No es 
una espiritualidad confesional ni sincretista, es el fundamento de toda 
espiritualidad humana. Por ello, pude ser vivida y aplicada a cualquier 
confesión religiosa o cultural. Panikkar expresa su espiritualidad 
cosmoteándrica en nueve sûtra: 1. El primado de la Vida. La 
experiencia cosmoteándrica fundamental es la experiencia de la Vida. 
2. La Vida como tiempo del Ser. 3. El Ser como manifestación de la 
Palabra. 4. La Palabra como sonido del silencio. 5. El Silencio como 
apertura al Vacío. 6. El Vacío como espacio de la libertad de la 
Acción. 7. La Acción como descubrimiento del Mundo. 8. El Mundo 
como lugar del Hombre. 9. El Hombre como participe de lo Divino.  
 Después Panikkar expone las líneas maestras esta 
espiritualidad aunque forman una unidad: 1. La visión cosmoteándrica 
debe de emerger espontáneamente para lo cual hace falta una nueva 
inocencia. 2. Esta espontaneidad supone la independencia frente a 
hipótesis filosóficas y científicas. 3. La tierra no es ni inferior ni 
superior al hombre. 4. Nuestra relación con la tierra forma parte de 
nuestra autocomprensión. 5. Con este tipo de espiritualidad se supera 
la ideología panmonetaria, en la que se vive para tener dinero que 
genera poder y capacidad de consumo. 6. Esta espiritualidad supera la 
dicotomía entre el llamado misticismo natural como forma inferior de 
unión con el Mundo o con el Ser, y el misticismo teísta como forma 
de unión superior con Dios. 7. La espiritualidad cosmoteándrica 
sanará las heridas abiertas en el hombre moderno: el abismo entre lo 
material y lo espiritual, entre lo sagrado y lo profano, lo interior y lo 
exterior, lo temporal y lo eterno. 8. La espiritualidad cosmoteándrica 
afirma el valor de lo espaciotemporal de la realidad pero no a costa de 
la dimensión divina. 9. La espiritualidad cosmoteándrica es el fruto de 
la experiencia advaita o trinitaria. Este advaita o adualidad no es ni 
monista ni dualista.  
 Así, la espiritualidad cosmoteándrica es la religión que nos 
permite llega de modo natural a la comunión con lo divino, con los 
hombres y con la materia, Y es para Panikkar la forma de religiosidad 
más simple y antigua de la humanidad. Y se vive esta espiritualidad 
viviendo la vida en plenitud, porque entonces se descubre la Vida en 
la vida. Es una espiritualidad que está emergiendo por todas partes, y 
546 
como experiencia personal debe ser reforzada con la vida en el 
peregrinaje por el campo de la realidad. La espiritualidad 
cosmoteándrica es la implicación espiritual de toda la visión filosófica 
de Raimon Panikkar en donde se aplican sus grandes conceptos e 
intuiciones filosóficas y espirituales de su pensamiento. 
 Por último exponemos la persona que mejor vive o 
experimenta la espiritualidad cosmoteándrica así como todo lo 
anteriormente expuesto. Y en el pensamiento de Panikkar es el monje. 
Pero entendido como un arquetipo humano al que todos pueden 
acceder, y no como el monje visto en su sentido tradicional, aunque 
tiene en cuenta a éste. Es el ideal del hombre místico, contemplativo y 
sabio. Así, la vida monástica no sería un estado religioso sino una 
dimensión constitutiva de la vida, que se podría aplicar a cualquier ser 
humano. Y los monasterios no serían ya el lugar en el que viven los 
monjes, sino la escuela en donde los hombres se forman, el lugar en el 
cual los maestros imparten las directrices concretas de la vida. 
Panikkar asume el ideal monacal como arquetipo humano que desde 
siempre ha querido superar la banalidad de la existencia. Es el ideal de 
un hombre integral y cuyo objetivo es la reconstrucción del hombre 
completo. 
 Panikkar considera fundamental superar el momento que está 
viviendo la humanidad y transformar la cultura dominante. No es una 
cuestión ética o moral, es algo más profundo de la existencia humana. 
El monje intenta tener experiencia de sí mismo, porque el que se 
conoce a sí mismo conoce a Dios y todas las cosas desde esa 
experiencia. Tres son las ideas para poder llegar a una vida más 
humana: 1. Lo primero necesario es el silencio. Descubrir la 
centralidad y el valor del silencio que no es una huida del mundo. 2. 
El segundo la especialización moderna ha conducido a la 
fragmentación del conocimiento y por ello es necesario buscar la 
armonía. 3. Un tercer aspecto es el ecumenismo ecuménico. Un 
concepto o ideal de monje que sea común a muchas y diversas 
tradiciones religiosas y culturales. 
 Raimon Panikkar entiende por monje a la persona que aspira a 
alcanzar el fin último de la vida con todo su ser, renunciando a todo lo 




otros esfuerzos por la perfección o la salvación. El monje desea ser 
liberado de este proceso y por ello renuncia al fruto de sus acciones. 
Así, en muchas tradiciones se ha visto en el monje el modelo de 
hombre perfecto, como la figura más alta en la escala de valores. 
Panikkar denomina humanum a este núcleo de humanidad que puede 
ser realizada de tantas maneras como seres humanos hay. Cada ser 
humano tiene que conquistar lo humanum de forma única y personal. 
Así, la religión es el camino hacía lo humanum. El monje se convierte 
en el arquetipo en donde se puede expresar la dimensión de este 
humanum, de modo, que todo ser humano tiene potencialmente la 
posibilidad de realizar tal manifestación.  
 El concepto de vida monástica en Raimon Panikkar es 
profundamente antropológico y profundamente humano. No es para 
una élite, para un grupo o religión, es una vida que se ofrece a todos. 
En lo más profundo todos somos monjes y hemos de desarrollar esta 
dimensión de la propia vida. El monje es el arquetipo universal 
humano que todos hemos de vivir y experimentar. Un ideal que monje 
que puede ser alcanzado mediante la integración y la armonización en 
todas las culturas, ideologías y concepciones del mundo 
 De este modo, Raimon Panikkar pone en conexión todos los 
elementos de su pensamiento, los relaciona como se relaciona toda la 
realidad. Filosofía y espiritualidad están en una profunda relación en 
su pensamiento, no se puede entender la una sin la otra. No se puede 
hacer filosofía sin espiritualidad, y espiritualidad sin filosofía. Todo 
forma parte de un engranaje armónico que es la realidad, incluidas las 
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